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Erste Abteilung. 
Archiv für Religionswissenschaft. 


I. Abhandlungen. 


Griechische Kultlegenden.' 


Von Otto Kern in Halle a. S. 


Martin P. Nilsson? hat kürzlich den Blick darauf gelenkt, daß die 
großen Fundstätten der sogenannten mykenischen Kultur zugleich auch 
die Mittelpunkte der griechischen Heldensage sind. Er hat damit einen 
Gedanken unseres großen Altmeisters Ulrich von Wilamowitz-Moellen- 
dorff ausgeführt, der schon vor langen Jahren, als er noch hier an der 
Georgia Augusta lehrte, für die im Sprachgebrauch der Archäologen 
übliche Bezeichnung dieser für Hellas so überaus wichtigen Periode, die 
an Heinrich Schliemanns Ausgrabungen in Mykene anknüpft, den Namen 
der heroischen Zeit vorschlug.° Mächtiger Herrscher „ragende Vesten“ 
erzeugen Mythen von Heroen und Heroinen. Um sie rankt sich „Hellas’ 
urväterlicher Sagen göttlich-heldenhafter Reichtum“. Das Volk schafft 
ihn; die Dichter singen von ihm. Vergebens aber sucht der Forscher 
nach großen Heiligtümern dieser Heldenzeit. Wohl waren ihre stolzen 
Kuppelgräber der Gegenstand eines weit ausgebreiteten Ahnenkults; 
aber Tempel und von den Burgen entfernt liegende große Heiligtümer 
gab es damals schwerlich. Im Hofe des Palastes oder in kleinen zu 
Kapellen eingerichteten Gemächern fand der Gottesdienst statt. Als dann 
aber die Heiligtümer gegründet wurden und ihre Bedeutung weit über 
die Landschaft, in der sie lagen, hinausreichte, sie an Einfluß auch über 
die Grenzen Griechenlands hinaus gewinnen, ist es schon mit dem echten 
Mythos und der alten Sage aus. Auch die epische Poesie hat ihren 
Höhepunkt bereits überschritten. Auf die großen Dichter sind Dichterlinge 
gefolgt, die ihre Gedichte aus altem epischem Gut zusammensetzen wie 
der Verfasser des unter Hesiods Namen gehenden Schildes des Herakles. 


Vortrag, gehalten am 28. September 1927 in der Sektion für klassische 
Philologie auf der Versammlung deutscher Philologen und Schulmänner zu 
Göttingen. 

2 Avridogov, Festschrift für Jacob Wackernagel, Gött. 1923, S. 137—142. 

3 Euripides’ Herakles 1? (1895) S.6 Anm. 13. 
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Aber die griechische Religion hat von Anfang an ihrer Dichter und 
Deuter nicht entraten können. Durch sie und dann durch die großen 
homerischen Dichter ist die olympische Religion Gemeinbesitz des grie- 
chischen Volkes geworden. In Pierien zuerst, am Fuße des Olymps, hat 
hieratische Dichtung von den neuen Göttern gesungen." Die Namen 
dieser religiösen Dichter sind verschollen; sie leben nur noch in den 
Sagengestalten des Orpheus, Musaios und Thamyris fort. In der home- 
rischen und hesiodischen Poesie findet sich noch selten ein Nachhall. 
Aber niemand wird in dem grandiosen Bilde von der güldenen Kette 
um die Kuppe des Olympos, an der Zeus alle Götter und Göttinnen 
schweben lassen will, oder in der hesiodischen Erzählung von dem Opfer- 
raub des Prometheus den Rest hieratischer Poesie verkennen wollen. 
Auch die Kenntnis der Sage vom Kampfe der Erdgeborenen gegen die 
Götter des Himmels geht auf diese alte hieratische Poesie zurück. Zum 
Ruhme des Zeus Olympios ist die Sage von dem himmelstürmenden An- 
griff der beiden Aloaden, der Vertreter der alten agrarischen Religion 
am Tempepasse, erfunden worden. Wer auf der Stätte steht, wo etwa 
Aloion gelegen hat, begreift die erschütternde Gewalt dieser Sage, die 
auf örtlicher Anschauung beruht. Man steht auf dem letzten Ausläufer 
der Ossa, weiß hinter sich das bewaldete, schöne Peliongebirge, blickt 
hinauf zu der Bergmasse des Olymp, der gerade von hier aus völlig unzu- 
gänglich erscheint, und denkt dann an das Unterfangen der beiden, die Ossa 
und das Pelion auf den Olymp zu türmen, um in den Himmel zu steigen. 
Sie erliegen, ehe sie das kühne Werk ausgeführt haben, Apollons Pfeilen. 

Ist schon in dieser Poesie die Mitwirkung der Priester, der Diener 
der am Olymp und Helikon verehrten Musen offenbar, viel augenfälliger 
ist ihre Mitwirkung bei der Entstehung der Kultlegenden, der theologia 
fabulosa des Varro nach dem Zeugnis des Augustinus.” Auf ihre Bedeu- 
tung möchte ich heute im Sinne Karl Otfried Müllers von neuem die 
Blicke lenken, auf ihren Ursprung, ihr Wesen und ihre Wirkung. Hip- 
polyte Delehaye, der für die Erforschung der christlichen Legenden so 
Epochemachendes geleistet hat?, hob mit Recht ihre topographische 
Grundlage hervor. Die Örtlichkeit ist auch bei den Griechen in sehr 
vielen Fällen der Ausgangspunkt der Legende, und man kann nicht 
zweifeln, daß hier die Priesterschaft mitgewirkt hat. Denn in den mei- 
sten Fällen handelt es sich darum, die Gründung des Heiligtums auf die 
Gottheit selbst zurückzuführen oder im Tempel aufbewahrte Gegen- 


ı Ganz anders über die olympische Religion, mich freilich in keinem 
Punkte überzeugend, denkt jetzt Nilsson Sitzungsberichte Berliner Akademie 
1927 S. 34f. 

2 De civitate dei VI 10. 

3 Hippolyte Delehaye S.J. Les légendes hagiographiques, Bruxelles 1905, 8.8. 
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stände durch interessante Erzählungen von ihrer Beziehung zu Göttern 
und Heroen heiliger zu gestalten. Nicht dem Schaffen des Volkes wird 
man den Legendenreichtum der Griechen zuschreiben müssen, sondern 
vielmehr eben den geschäftigen Priestern, Sakralbeamten, Tempeldienern. 
Es scheint sogar klar zu sein, daß große Kultstätten Männer, in einigen 
Fällen auch Frauen hatten, die dies Geschäft besorgten. Das sind z. B. 
die Propheten, die das Personal manchen Heiligtums kennt. Denn wir 
dürfen in ihnen nicht im Sinne des Alten Testaments ursprünglich die 
Verkünder der Zukunft sehen. Das sind vielmehr die uevreis, nicht die 
roogpäjtaı.! Diese sind nur die Verkünder, vor allem die Verkünder des 
isoög Adyog an den Festen, den jedes größere Heiligtum hatte. So be- 
zeichnet sich Pindaros von Theben in einem delphischen Paian als den 
@oidıuov Ilegiðwv neoparev.? Da ist von einem Verkünden der Zukunft 
keine Rede; da handelt es sich um die Musen. Denn die Musen haben 
ihm den Sang verliehen, den er künden will, um dessen Anhörung er 
„beim olympischen Zeus die güldene, orakelberühmte Pytho“ bittet. 
„Zu hochheiliger Zeit“ will er singen. Und was singt der Thebaner, der 
sich in Delphi damals schon als einen berühmten moopdrag vorstellen 
konnte? Er wagt es, ein Stück Heldensage umzuformen, schwerlich ohne 
den Einfluß delphischer Priester. Achills Sohn Neoptolemos büßt für 
den Mord des Priamos am Altar des Zeus durch den Verlust seiner 
phthiotischen Heimat und den Tod durch Apollons Hand in seinem del- 
phischen Heiligtum.’ Diese Umbiegung der Sage ist offenbar durch ein 
ethisches Motiv veranlaßt. Der im Temenos von Delphi von altersher 
verehrte Heros Neoptolemos war nach der Ansicht streng denkender 
Priester dieser Ehre nicht teilhaft; denn er war ein Mörder, der sogar 
am Altar des Zeus Herkeios gemordet hatte. Mit dieser Auffassung 
waren aber die Aigineten, in deren Auftrag Pindar den Paian gedichtet 
hatte, nicht einverstanden; denn Neoptolemos war ein Aiakide. So mußte 
Pindar in seiner siebenten nemeischen Ode bald eine Palinodie singen, 
deren Verständnis wir Wilamowitz verdanken. Für das, was ich zeigen 
will, scheint mir wichtig zu sein, daß sich Pindar in dem Paian als 7ọ0- 
pårtaç fühlt, als Verkünder eines priesterlichen Aöyog. Allerdings nur, ab- 
gesehen von der roopfjrıg in des Aischylos Eumeniden, aus Zeugnissen 
Späterer Zeit, einem inschriftlichen aus Thera und aus einer auf einem 
Berliner Papyrus erhaltenen Apollonaretalogie kennen wir das Amt des 
o 

' Vgl. dazu Erich Fascher Heopýrns. Eine sprach- und religionsgeschicht- 
liche Untersuchung, Gießen 1927. 

? Paian VI 6 (S. 283 Schr.?). 

° Für all das, was über Delphi hier gesagt wird, verweise ich auf U. v. Wi- 


lamowitz’ Pindaros,ohne die geringen Abweichungen ausdrücklich zu bezeichnen. 


Nicht verfehlen möchte ich aber auch, auf Emile Bourguets Büchlein Delphes, 
Paris 1925, hinzuweisen. 
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noopnsng oder der seopäris in Delphi.! Den meoprirns finden wir auch 
in anderen Apollonheiligtümern, wie im Ptoion, wo der ne|doyo]s eo. 
páraç osuvav [ddo]urwv ayov dnpevdiav dl on let in dem Asopos- 
gedichte der Korinna erscheint (s. u. S. 9), im Didymaion, in Korope, in 
Klaros, den meisten allerdings aus späterer Zeit. Die Namen der 
alten Propheten sind fast alle verschollen. Bakis und Sibylla scheinen 
Gattungsnamen zu sein und sind auch hier fernzuhalten, da ihre Tätig- 
keit sicher aus Weissagen bestand. Dagegen ist soeben ein del- 
phischer Prophet in dem Heiligen Gesetze von Kyrene erschienen, 
Onymastos, der dort als Heros ein Ehrengrab hatte.? Man wird kaum 
fehl gehen, wenn man ihn als den Bringer delphischer Weisheit nach 
Libyen ansieht und als Schöpfer der Legende, die der Kyreneeoie und 
dem neunten pythischen Gedichte Pindars zugrunde liegt. Ob man in 
diesem Zusammenhange Melesagoras von Eleusis und den Kyprier Euklos 
hier nennen darf, ist zweifelhaft; ebenso auch, ob Timotheos der Eumol- 
pide für die Entstehung der Sarapislegende, wie Albrecht Dieterich einst 
angenommen hat, in Frage kommt.‘ In dem „homerischen“ Hymnos auf 
Delos als die Geburtsstätte Apollons ist der Teil der Sphragis, in dem 
der chiische Dichter nach dem Brauche seinen Namen nannte, leider 
fortgefallen, als die Beziehung auf Homer in ihn hineingetragen wurde. 

Welche Sagen sind wir nun berechtigt, Kultlegenden zu nennen? 
Welche Typen haben wir da zu unterscheiden? An erster Stelle stehen 
die Gründungssagen der Heiligtümer. Da setzt die Legendenbildung zu- 
nächst ein; sie haftet an dem Ort. Der Glaube an den Gott ist längst 
vorhanden, als das Heiligtum entsteht. Er ist im Bewußtsein der Men- 
schen bereits da. Aber der Fromme fragt doch: von wannen kommt er, 
und wo in der Landschaft hat er sich den Ort seiner Verehrung ge- 
wählt? Warum er diesen Ort sich gerade ausgesucht hat, fragt er viel- 
leicht seltener, obwohl er sehr wohl weiß, welche Gottheit die Quellen, 
welche die Höhlen, welche die Höhen, welche Seen, Flüsse, Simpfe zu 
ihrem Aufenthalt wählt. Diese Frage sucht heute der Religionshistoriker 
zu beantworten, der das Glück hat, die griechische Landschaft mit Augen 
geschaut zu haben. Gründungslegenden von Heiligtümern sind aus dem 
griechischen Altertum in Hülle und Fülle überliefert. Man braucht nur 
seinen Pausanias aufzuschlagen. Aber wir haben auch alte Kultlegenden 
aus dem 7. Jahrhundert in epischer Gestaltung, echte ieooi Aöyoı, die 
für den rhapsodischen Vortrag an einem Götterfeste bestimmt sind. 


1 Fascher a.a.0. S. 41. 

? e, Wilamowitz Sitzungsberichte Berl. Akad. 1927, S.173 (vgl. unten S. 42). 

® Rohde Psyche 115° S. 64 Anm. 1. 

* Kleine Schriften S. 159 #.; O. Weinreich Neue Urkunden zur Sarapisreli- 
gion 1919, S. 6. 
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Unter den sogenannten homerischen Hymnen sind es jedenfalls drei, die 
als solche bezeichnet werden können, die Hymnen auf den delischen 
und pytbischen Apollon und der auf die eleusinische Demeter. Es ist 
fast selbstverständlich, daß die Gründung des Heiligtums mit der Her- 
kunft des Gottes verbunden wird. In allen diesen dreien ist das Ziel 
der Legende die Stiftung des Gottesdienstes. In jedem Falle wird die 
Örtlichkeit genau beschrieben. Der eleusinische Weihetempel liegt in 
der Tat unter der Königsburg, von der freilich bis heute trotz heißen 
Bemühens keine Mauerspur gefunden ist, KaAlıyogov xuduregdev ini 
rooiyovrı xoAmvöı.! Den Kallichorosbrunnen wiederentdeckt zu haben, 
war eine der letzten eleusinischen Freuden von Demetrios Philios. Die 
Insel Delos wird von dem Hymnendichter aus Chios 7 výoov Aumapwrarn 
ziv GA xetai? so genau beschrieben, daß man an seiner Autopsie nicht 
zweifeln kann. Der Kynthosberg wird erwähnt und die Palme, die xo«- 
vanı vl vjom. als ein Wunder erscheinen muß.’ Die heute gepflanzt ist 
an dem sogenannten Heiligen See, auf den die Terrasse mit den archa- 
ischen Löwen herabschaut, hatte wenigstens zu Ostern 1926 ein jämmer- 
liches Aussehen: Aber die, unter der Leto einst Apollon geboren hat, 
stand auch sehr weit davon, im Osten der Insel, unmittelbar unter dem 
Abhange des Kynthos und in seinem Schutze da, wo Herr Replat die 
Spuren des alten Heiligen Sees erst kürzlich entdeckt hat. Von der 
Höhle am Kynthos spricht der Hymnos nicht. Mit Unrecht ist ihre Er- 
wähnung vermißt worden. Denn die neuesten Untersuchungen Replats 
haben auch das ergeben, daß die einst als ältestes delisches Heiligtum 
überall abgebildete Höhle gar kein Naturheiligtum ist, sondern eine erst 
in hellenistischer Zeit zu einer Grotte ausgebaute Felsspalte, die höchst- 
wahrscheinlich dem Herakles geweiht wear! Sehr wichtig ist, daß sich 
Delos erst dann von Leto bewegen läßt, die Geburtsstätte des Gottes 
zu werden, den sie unter ihrem Herzen trägt, als ihr die Göttin den 
Eid schwört, daß auf der Insel ein herrlicher Tempel des neuen Gottes 
und eine Orakelstätte für die Menschen gegründet werden solle. Delos 
ist aber nie ein yonsrnoıov geworden. Der Wunsch ist hier der Vater 
des Gedankens gewesen. Also muß der delische Hymnos vor der glän- 
zenden Entwicklung des pythischen Heiligtums gedichtet sein. Noch 
reicher an örtlichen Anspielungen ist der Hymnos auf den pythischen 
Apollon. Vortrefflich ist folgende Schilderung: unter dem schneeigen 
Parnaß liegt ein sugue ege Zépvoov rergauuivog.? Die Terrasse des 
Temenos am Abhange der westlichen Phaidriade wird also mit der Wade 


ı Hom. Hymn. V Vers 272. 2 Vers 38. s Vers 26. 117. 

t Vgl. meine Religion der Griechen I S. 293. Hier verweise ich gern auf 
Pierre Roussels kleine Schrift Delos. Paris 1925. 

5 Vers 105 ff. 


6 Otto Kern 


eines Menschen verglichen. Die grandiose Felsenwelt kann auch nicht 
treffender geschildert werden als mit den darauffolgenden Worten: 
oëedg Umegdev 
eron inixoéuatai, xolin ò ümodsdoous D'oe, 
tonge” vda nek texuńgaro DoiBog Zélie 
vnòv norsusta Ermngarov. 


Wer von den Erdstürzen weiß, die an den Marmariá, also im Reiche 
der Athena Pronaia, noch während der Ausgrabungen der Franzosen 
stattgefunden haben, und unter den drohenden Felsen auf dem steilen 
Wege zum Stadion hinaufgeklettert ist, empfindet diese Worte des alten 
Dichters nach, vielleicht noch mehr sogar, wenn er vor dem Beginne 
der französischen Ausgrabungen auf die xoiAn Diego, die hohle Wald- 
schlucht, herunterblickte; denn heute wächst dort auf dem Schutte der 
Ausgrabungen Getreide, im Frühjahr durch sein frisches Grün das von 
der Sonne stark geblendete Auge erquickend. Von den Tempeln in 
Delphi, von welchen sonst die Sage erzählt, kennt der Hymnos nur den 
von Trophonios und Agamedes erbauten, das yọņnortýg:ov, dessen Funda- 
mente Apollon selbst gelegt haben sollte. Dieser Tempel ist verhältnis- 
mäßig genau beschrieben!: das Fundament, der Adivog oùðóç des Tro- 
phonios und Agamedes, die Orthostaten, auf denen wohl ursprünglich 
Luftziegelmauern, zur Zeit des Hymnos aber schon geglättete Steine 
standen. Nichts also von dem Tempel aus Lorbeer, der vom Tempetal 
geholt war, in dem heute kaum mehr Lorbeer wächst?, nichts von dem 
Tempel, zu dem die Vögel Federn, die Bienen das Wachs gebracht 
haben sollten. Das hochheilige &dvrov aber, von dem Apollon zu den 
Kretern spricht, ist noch heute in der Tempelruine zu erkennen.” Da 
stand der alte T&s öugaiös, bis ihn die Franzosen in das Museum 
brachten. In der Nähe des Tempels floß nach dem Hymnosdichter die 
Quelle, an der Apollon die Drachin, die Verwüsterin des Landes und die 
Vernichterin der Herden, getötet hat. Hier ist eine Schwierigkeit. Der 
Name der Quelle wird nicht genannt. Man kann also schwanken, ob 
Kassotis, ob Kastalia. Wer die delphische Landschaft kennt, wird es 
aber für ganz unmöglich halten, daß der Drachenkampf anderswo ur- 
sprünglich lokalisiert war als an der Kastalia, und das &yyoö des Hymnos 
nicht pressen. Daß er später auf die Kassotis, von der eine Leitung 
unter dem Tempel des Apollon geflossen sein soll, übertragen worden 
ist, wie u.a. Hans Pomtow angenommen hat, ist mir durchaus nicht 
sicher.? 


ı Vers 116 ff. 2 F. Staehlin Das hellenische Thessalien S. 14. 
3 Vgl. dazu jetzt A. von Blumenthal Philologus LXXXIII S. 220 ff. 
t Pauly-Wissowa-Kroll Realenzyklopädie Supplementband IV S. 1336 ff. 
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Jedesfalls knüpfen diese drei Legenden von der ihre Tochter suchen- 
den Demeter, die in Eleusis ihre Tochter und eine neue Kultstätte findet, 
von der in der aigaiischen Inselwelt herumirrenden Leto, der auf der 
bisher von allen Göttern und Menschen gemiedenen Insel der strahlende 
Gott geboren wird, von dem Drachentöter Apollon an den Ort der Ver- 
ehrung an, so daß man die Autopsie der Dichter in der Tat kaum be- 
zweifeln kann. Die Legende stellt überall die neue Gottheit in den Vor- 
dergrund. Von den Göttern, die die Fürsten von Eleusis bisher verehrt 
haben, wird nicht gesprochen, als wenn hier vor Demeter keine Gott- 
heit je gewaltet hätte. Im delischen Hymnos ist von Artemis als der 
Zwillingsschwester Apollons nicht die Rede, obwohl sie sicher schon 
damals, als der Hymnos gedichtet wurde, ihren Tempel hatte und das 
Grab der hyperboreischen Jungfrauen neben ihm göttliche Verehrung 
genoß.! In dem Gedicht von der Gründung des delphischen Heiligtums 
keine Spur von Ge, von Themis, von Poseidon, den göttlichen Gewalten 
vor Apollon in Delphi oder gar von Dionysos. Die Drachin ist auch 
nicht als eine göttliche Gewalt der Erde bezeichnet, obwohl sie das 
ihrem Wesen nach durchaus ist. Sie haust bei der Quelle, und alle Quel- 
len sind Töchter der Erde. Aber der in Apollon fromme Dichter er- 
wähnt die Drachin, deren Namen Delphyne er nicht kennen will, da er 
nachher von Pytho und dem Pythier spricht und schon die Etymologie 
von ege vorbringt, nur als furchtbaren Schrecken für Land und Leute. 
Wie unbewohnt vor Apolls Geburt Delos ist, der Schlupfwinkel für 
Polypen und Robben, so schauerlich ist die Einsamkeit Delphis, seine 
finstere Drachenschlucht. 

Nächst dem „Wo“ ist bei der echten Kultlegende — und echtere 
als die drei großen „homerischen“ Hymnen kann es wohl nicht geben — 
die Frage nach dem „Woher“. Ist der Gott in die Seele der Gläubigen 
eingekehrt, hat er seine feste Stätte erhalten, fragt das fromme Gemüt 
nach der Herkunft. Von wannen die Gottheit kam, will er wissen. Ein 
„Irgendwoher“ gibt es da nicht; vom Himmel steigen die Götter in den 
Kultlegenden selten herab. Sie sind schon auf der Erde, sie kommen oft 
anderswoher, wo sie schon Kult erhalten haben, oder, was religions- 
geschichtlich so wichtig ist, ihnen die Aufnahme verweigert war. Es ist 
eben alles Priesteranschauung, man mag auch wohl sagen, Priestermache, 
In diesen Legenden liegt oft eine Tendenz, die man immer aufspüren 
muß. Das Volk dichtet seine Sagen aus Lust zur Märe. Wo der Kult 
mitwirkt oder wo gar seinetwegen die heilige Legende entsteht, muß 
eine Tendenz da sein. Gewiß können sich die Priester geirrt haben, ge- 
wiß gleichen ihre Legenden oft den Erzählungen unserer Küster und 


a ı Vgl. Ch. Picard et J. Replat Bulletin de corresp. hellen. XLVII 1924 
. 247 f. 
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Kastellane. Aber es gibt Dinge, bei deren Vernehmung der Religions- 
historiker aufhorcht. So möchte ich glauben, daß es eine bestimmte Ten- 
denz ist, vielleicht in Erinnerung an die in der Heroenzeit überragende 
Bedeutung Kretas, wenn diese Insel eine auffallende Rolle in den Kult- 
legenden spielt. Demeter kommt aus Kreta nach Attika. Die ersten 
Apollondiener in Delphi sind Kreter. In der Erzählung von der Grün- 
dung des Heiligtums der Leukophryene am Lethaios spielt Kreta eine 
ganz besondere Rolle. Auch in Olympia ist der kretische Einschlag klar: 
man denke nur an die idaiische Grotte am Kronoshügel mit dem Kult 
des Knaben Sosipolis, unter dem nur das Zeuskind der kretischen Ge- 
burtssage verstanden werden kann.! Es ist der Nachklang aus Kretas 
großer Zeit, von der die Paläste in Knossos und Phaistos und der Sagen- 
kreis um König Minos zeugen. Eine ganz bestimmte Art ist die der 
Adventsage, die nirgends wohl häufiger ist als in der Demeterreligion, 
und die, worauf schon Ernst Curtius hingewiesen hat, in der der Arte- 
mis völlig fehlt.” Es scheint eben das Bewußtsein geblieben zu sein, daß 
die kleinasiatische Bergmutter der Ausgangspunkt der Demeterreligion 
gewesen ist, daß die Mutterreligion aus der kleinasiatischen Kulturwelt 
stammt, und daß Artemis, „die Schlächterin“, eine urgriechische Göttin 
der Naturist, die Herrin über alle lebenden Wesen. Legenden, denen solch 
ein alter religionsgeschichtlicher Kern zugrunde liegt, sind von denen 
zu unterscheiden, denen die späte Entstehung auf der Stirn geschrieben 
ist. Das gilt von den vielen Sagen, in denen von Helden als Gründern 
eines Heiligtums erzählt wird, vor allem von den durch die epische 
Poesie verherrlichten. Es ist offenbar eine Zeitlang Übung gewesen, 
- namentlich die Kämpfer vor Troia mit Tempeln oder Gräbern in Ver- 
bindung zu bringen. 

Religionsgeschichtlich sehr bedeutsame Legenden sind dann die, die 
von dem Streit zweier Gottheiten um die Kultstätte berichten. Da kann 
man wohl in vielen Fällen von einem zwischen den Priesterschaften der 
neuen und der alten Gottheit geschlossenen Kompromisse reden. Keine 
Zoe ist berühmter als der Streit von Poseidon und Athene um die Burg 
Athens, dessen Wahrzeichen frommer Glaube in dem Salzquell und in 
dem Ölbaum allzeit bewahrt hat, und der jedem, der durch die Pro- 
pyläen geschritten war, in Pheidias’ genialer Giebelkomposition vor 
Augen stand. Poseidon hat nicht nur dieses Mal sich mit dem kleineren 
Anteil begnügen müssen, sondern auch an anderen Orten muß er den 
veorego, Grof weichen, was die Legende eben durch die Erzählung von 
einem Götterstreit auszudrücken pflegt. Ernst Curtius sprach deshalb 

1 C. Robert Athen. Mitteil. XVIII (1893) S. 37 ff. 


2? Sitzungsberichte Berliner Akademie 1887 S. 1170 = Gesammelte Abhand- 
lungen II S. 7. 
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gern von einer poseidonischen Epoche der griechischen Religion. Posei- 
don ist einst auch Herr in Delphi gewesen; von ihm gab es eine Kapelle 
mit einem Altar am Eingang der Tempelcella. Aischylos hat im Anfang 
der Eumeniden die Geschichte des delphischen Heiligtums durch die 
neopätig erzählen lassen, in der Poseidon als Vorgänger des Apollon 
nicht erwähnt wird. Wohl aber ruft die Priesterin, bevor sie die Cella 
betritt, zum Schlusse IlAslorov re uge xal Tloosıdüvog agdroe und den 
télsiog Üryıorog Zeig an. Es ist hervorzuheben, daß die mgopäris die Er- 
zählerin ist, daß also die Entwicklung der Orakelstätte im Sinne der 
delphischen Priesterschaft zu Aischylos’ Zeit gegeben wird" Da fällt zu- 
nächst jedem auf, daß der Drachenkampf nicht erwähnt ist, wie ihn auch 
schon Alkaios in seinem delphischen Paian wahrscheinlich übergangen 
hatte. Obwohl seine Darstellung zu den de@usve von Delphi gehört und 
er von dem alten Hymnosdichter geschildert wird, freilich hier nicht 
mit dem Bekenntnis, daß Apollon durch die Erlegung der Drachin eine 
Schuld auf sich geladen hat, wird er von einer Priestertradition also 
ignoriert, und es muß betont: werden, daß die Darlegung der meopäitıg 
in den Eumeniden überhaupt von keiner Zerc der aufeinanderfolgenden 
Orakelgottheiten weiß, sie sogar ausdrücklich ablehnt mit den bezeich- 
nenden Worten: ®eAovong oùðè gc Die rivös. Gegen all die vielen 
Legenden von einem Streit der Götter hat Platon in seiner herrlichen 
Atlantisdichtung einmal mit dem Satze sol yọ Bregen yiv mote Kara 
ole Tomovg disAdyyavov — où zer Zo Stellung genommen und die 
Streitlegende aus ethischen Motiven abgelehnt. Hephaistos und Athene 
sind nach seiner Auffassung durch das Los die Götter des attischen 
Landes zu seinem großen Segen geworden.? Auch aus Eleusis noch ein 
Beispiel: Daeira, offenbar eine matriarchale Gottheit in Eleusis, die 
älteren Kult als Demeter dort hatte, wurde immer als eine der großen, 
neuen Göttin feindliche Gewalt hingestellt: die Priesterin der Demeter 
durfte an dem Opfer für Daeira nicht teilnehmen.’ 

Sogar Mißerfolge hält die priesterliche Überlieferung fest. Wieder 
kann man da zwei Beispiele aus Delphi beibringen, dessen Legenden- 
bildung ganz besonders reichhaltig und vielgestaltig ist. Das eine bietet 
schon der Hymnos auf den pythischen Apollon, der von dem Versuch 
des Gottes spricht, an der Quelle Telphusa ein Heiligtum zu gründen. 
Apollon hat schon das Fundament zu dem yensrneıov gelegt. Das sieht 


1 Mit den Worten der aischyleischen zeopfjrıs läßt sich am besten die 
Rede des Akraiphen bei Korinna (Fr. 5 V. 70ff. Diehl) vergleichen; s. dazu 
Wilamowitz Berliner Klassikertexte V 1 8. 49 ff. 

? Vgl. die schöne Behandlung von Platons ArAavrınös von Leo Weber Klio 
XXI (1927) S. 270 f. 

® Ludwig Curtius in der Festschrift für Paul Arndt S. 44 ff.; dazu meine 
Religion der Griechen I S. 294. 
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erzürnt die bisherige Herrin der Quelle und lehnt die Ehre, die ihr 
durch den neuen Gott werden soll, mit der Begründung ab, daß das 
Wagengerassel und das Stampfen der Pferde und Mäuler den Betrieb 
des Orakels stören würde. Sie schlägt als neue Tempelstätte Krisa úrò 
xtvyl Ilegvnooio vor. Man glaubt hier die Priesterin an der Telphusa- 
quelle selbst zu bören, und delphische Tradition ist es dann natürlich, 
daß Apollon nach der Tötung der Drachin, empört über den Trug der 
Telphusa, die Quelle versiegen läßt. Das andere Beispiel ist uns nament- 
lich durch die Kunst, schon durch den Giebel des Schatzhauses der 
Siphnier, vertraut. Es ist der Versuch des Herakles, sich des delphischen 
Orakels zu bemächtigen, in der Legende ausgedrückt durch den Raub 
des Dreifußes.! Längst hat man dies als Nachklang eines historischen 
Ereignisses aufgefaßt: Dorer haben sich einmal des delphischen Orakels 
bemächtigen und den Kult des Herakles einführen wollen. 

Nirgends aber tritt die Erinnerung an heftige Religionskämpfe stär- 
ker hervor als in der Dionysosreligion, die vom Norden her wie ein 
Frühlingssturm durch die griechischen Lande zog. Den Dienern und 
Dienerinnen des thrakischen Dionysosdienstes ward es nicht leicht ge- 
macht, festen Fuß in Hellas zu fassen. Vom Widerstand der Könige 
reden die Sagen, die unzweifelhaft auf historischem Hintergrunde ent- 
standen sind. Lykurgos und Pentheus sind die Namen, die hier jeder 
nennt. Die Legende von den Kadmostöchtern fällt auch jedem ein und 
dazu das Drama des Euripides. Dionysos siegt überall. Orpheus, der 
nach der aischyleischen Version in den Baoode«ı seiner nicht achtete, 
sondern dem Apollon opferte, dessen Sohn er auch sein sollte, wird zum 
Propheten des Dionysos. Als Kitharode wurde der Sohn des Oiagros 
und der Kalliope der Sohn des Apollon. Nicht Mainaden schlagen ihn 
tot, sondern die Hausfrauen, die über ihre zum Orpheus hinlaufenden 
Männer empört, mit ihren Küchengeräten auf den Sänger losgehen.? 
In Delphi steht es merkwürdig mit Dionysos. In dem alten pythischen 
Gedichte wird seiner nicht gedacht; in der Erzählung der meogpfitıs in 
den Eumeniden ist er nur Herr der korykischen Grotte. Die Aus- 
grabungen haben für den Dionysoskult so gut wie nichts ergeben. Es 
ist sehr möglich, daß wir alle, im Banne von Erwin Rohdes glänzender 
Schilderung der Dionysosreligion stehend, das dionysische Element in 
Delphi stark überschätzt haben. Jedenfalls wurde aber später sein Grab 
im Adyton des Tempels gezeigt. Diese Legende wurde nach einer bei 
Tatian erhaltenen Nachricht noch dadurch übertrumpft, daß der Ompha- 
los das Grab des Dionysos sein sollte? 


U K. Schwendemann Archäolog. Jahrbuch XXXVI (1921) S. 161 f. 


® F. Hauser Archäolog. Jahrbuch XXIX (1914) S. 26 ff, 
® Rohde Psyche II* 8 S. 132 Anm. 2. 
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Gräber der Götter und die Stätten ihrer Geburt sind oft der Gegen- 
stand der Legende. Der höchste der Götter steht da im Vordergrunde 
mit den in Kreta entstandenen und an bestimmte Lokale anknüpfenden 
Legenden. Davon möchte ich heute nicht sprechen, da ich das Thema 
auch nur annähernd hier nicht erschöpfen könnte. Aber einer ver- 
sprengten, bedeutsamen Nachricht sei Erwähnung getan: nach Zenon 
von Myndos lag zu Magnesia im Tempel der Artemis Leukophryene die 
Heroine Leukophryne begraben.! Auch auf die Legenden von Götter- 
hochzeiten, durch die die Verbindung zweier Kulte, meist einer chtho- 
nischen und einer uranischen Gottheit, motiviert werden soll, kann hier 
nicht eingegangen werden.” Nur auch das soll betont werden, wie die 
Örtlichkeit Anteil an dem Aöyog vom Zeie yduog hat. Das ist F. Hiller 
von Gaertringen und Heinrich Lattermann klar geworden, als sie auf 
ihrer arkadischen Reise im Juni 1910 das Stadtgebiet von Stymphalos 
neu aufnahmen. In der Neustadt entdeckten sie eine sehr alte Anlage 
im Felsen, eine Höhle und darüber einen in den Fels gehauenen Thron, 
und dachten beide sofort an den Kult der Hera als Maic, Teisix und 
Kee, als Jungfrau, Ehegattin und Witwe.’ 

Weiter findet die Legendenbildung naturgemäß willkommene Nah- 
rung an den heiligen Gegenständen, die der Tempel birgt, vor allem 
an denen, die aus alter Zeit stammen. Die Fetische, die Zeugen der 
ältesten Religionsübung, umrankt die Sage, die ihre wunderbare Her- 
kunft und ihren Zusammenhang mit der Zeit der Heroen betont. Vom 
Himmel stammen so manche Kultmale; dyaluara dunern gab es an vielen 
Orten. So sollten die Bilder der Chariten in Orchomenos dem Eteokles 
in Gestalt von werexı vom Himmel zugefallen sein.“ Ein länglicher Fe- 
tisch, der die Form eines Speeres hatte und deshalb 4óọv genannt wurde, 
galt in Chaironeia als das Szepter Agamemnons, von dem die Ilias er- 
zäblt.° Der Omphalos in Delphi und der Kronosstein, von dem schon 
Hesiod in der Theogonie zu sagen weiß, waren sicher alte Fetische und 
wurden dann, als die olympische Religion sie in ihren Besitz genommen 
hatte, von der Legende verklärt. Auch Heilwunder knüpfen an alte 
Fetische an, wie in Hyettos an jenen unbehauenen Stein, den man als 
das älteste Bild des Herakles ansah.* Und welche große Zahl von Le- 
genden knüpft nun gar an die Kultbilder an! Man denke nur an die 


1 Inschriften von Magnesia am Maiandros S. IX Zeugn. Nr. XXV. 

? Religion der Griechen I S. 56 f. 

3 Pausan. VIII 22,2; Hiller und Lattermann Athen. Mitt. XV 1915 (1921) 
S. 75ff. mit Taf. XIII Abb. 2. 

* Pausan. IX 38, 1. 

5 Pausan. IX 40, 10; F. Pfister Reliquienkult im Altertum I S. 336f. (RVV 
Bd. V 1. 2). 

® Pausan. IX 24, 3. 
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Rolle, die das Palladion in der troischen Sage spielt, man denke an die 
vielen Nachrichten, in denen das Kultbild als ein lebendes Wesen er- 
scheint, als lächelnd, als schwitzend, als sich bewegend — lauter Züge, 
die in verstärktem Maße sich in der christlichen Heiligenlegende finden.! 
Oder es wird berichtet, wie ein Götterbild plötzlich aufgefunden wird. 
Auch die Auffindung von heiligen Gesetzen, namentlich von Anweisungen 
für die Weihen, spielt in diesen Tempellegenden eine Rolle. Die Auf- 
findung eines neuen Kultbildes bedeutet oft die Gründung einer Filiale 
eines längst berühmten Kultus. In manchen Fällen hilft da das delphische 
Heiligtum, dessen Bedeutung für die Verbreitung des Gottesdienstes 
kaum überschätzt werden kann. Nicht nur für Apollon wirken die del- 
phischen Missionare, sondern auch für Demeter und Dionysos. Noch in 
hadrianischer Zeit ist in Magnesia am Maiandros ein wahrscheinlich aus 
viel älterer Zeit stammendes delphisches Orakel auf Stein aufgeschrieben 
worden, das aus Anlaß eines in einer durch einen Sturm geborstenen 
Platane gefundenen Dionysosbildes gegeben wurde, wofür auch Par- 
allelen in christlichen Legenden vorhanden sind.” An Weihgeschenke 
knüpft manche Legende an, wie z. B. an die Throne, die sich hier 
und da in Tempeln fanden, vielfach wohl für Lektisternien benutzt. Da 
zeigte man in Argos im Tempel des Apollon Lykios den des alten Da- 
naos, in Delphi den des Midas, von dem herab er Recht zu sprechen 
pflegte, und den eisernen des Pindar, auf dem der Dichter gesessen 
haben sollte, wenn er seine pythischen Lieder sang. Im Tempel der 
Artemis Soteira waren es drei, an die die Sage von Pittheus und zwei 
anderen Richtern anknüpfte. Wahrscheinlich hängen diese Throne mit 
dem uralten, von Wolfgang Reichel? so glücklich entdeckten Thron- 
kulte zusammen. All.dieses und ähnliches hat ja schon vor Jahren 
Friedrich Pfister unter dem nicht ganz zutreffenden Namen des Reli- 
quienkults mit großem Fleiße gesammelt. Hier täte aber noch einmal 
eine Sichtung des reichen Stoffes, den er zusammengebracht hat, not. 
Auch das Material der Bilder spornte zur Legendenbildung an, nament- 
lich wenn es aus edlen Stoffen bestand, wie das Zeusbild des Pheidias 
in Olympia und die KnAndöves am Tempel des Pythiers in Delphi. Merk- 
würdig ist die Küsterlegende — das darf man hier wohl sagen — über 
das Material der großen Kultgruppe vom Tempel der Despoina in Ly- 
kosura.* Das kolossale Werk, zusammen mit der Basis, soll nach Pausa- 
nias nur aus einem Steine bestehen. Dieser Stein soll nach der Angabe 


1 O. Weinreich Antike Heilungswunder (RVV VII) S. 146. 

2? Inschriften von Magnesia Nr. 215. 

3 Über vorhellenische Götterkulte (Wien 1893) S. 3ff.; dazu meine Religion 
der Griechen I S. 22f. 

t Vgl. Ernst Meyer bei Pauly-Wissowa-Kroll Realenz. XIII 2 S. 2424. 
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eines Traumbildes im Peribolos des Heiligtums gefunden sein. Alles ist 
Legende. Nichts stimmt. Denn das Kultbild des Damophon, das wir 
längst besitzen, leider noch immer nicht als Einheit wieder aufgebaut, 
sondern teils in Lykosura, teils in Athen aufbewahrt, ist aus vielen 
Stücken zusammengesetzt, und der Marmor stammt aus Dolianä, also 
etwa zwei Tagereisen von Lykosura entfernt. 

Auch der Kult selber gibt selbstverständlich Anlaß zur Legenden- 
bildung, indem Opfer, Agone, Dromena auf Götter und Heroen vielfach 
zurückgeführt werden. Diese aitiologischen Legenden, wie man sie zu 
nennen pflegt, spielen in der Literatur, vor allem in der hellenistischen, 
eine große Rolle. Auch sie verdienen, wie das gesamte Legendenmate- 
rial, eine zusammenhängende, die Typen sondernde Behandlung. Aus- 
gehen könnte man als von einem ganz vorzüglichen Beispiele von dem 
homerischen Demeterhymnos, dessen Verständnis in dieser Hinsicht erst 
Hermann Diels in den Sibyllinischen Blättern erschlossen hat. Der Lee 
Aöyos von Eleusis ist in den alten Mythos von dem Raube einer Göttin 
durch den Unterweltsgott und die ihre Tochter suchende Mutter Erde 
in sehr geschickter Weise hineingewoben worden. An der trauernden 
Demeter werden die Stadien der Vorbereitung auf das eleusinische Sakra- 
ment aitiologisch aufgezeigt. Jeder Myste wird durch diesen Aoyog an 
seine eigene Vorbereitungszeit erinnert. Die Gottheit gibt gleichsam das 
Beispiel, durch das der Mensch zur Nachahmung angeregt wird. Was 
Kulthandlung ist, wird in dem Hymnos Erzählung von der Seelenangst 
der um die geraubte Tochter tief besorgten Mutter. Wenn in den Le- 
genden Dreizahl und Neunzahl, wie hier die Neunzahl, so oft wieder- 
kehren, muß man an die Bedeutung beider Zahlen im Kultus denken. 
Wo Lichterscheinungen in der Legende vorkommen, muß man die Be- 
deutung von Licht, Feuer, Fackel im griechischen Kult im Auge haben. 
Enthaltung der Götter von Speisen deutet auf Fasten, und so kann 
man manchen Zug herausholen, der aus dem iseösg Aöyog zum Kultus 
führt, dem er den Ursprung allein verdankt. 

Es ist eben natürlich, daß auch die Sakramente, derer die Religion 
der Griechen durchaus nicht entbehrt, die Legendenbildung befruchten. 
Milch und Honig haben nach einer der letzten religionsgeschichtlichen 
Untersuchungen Hermann Useners! schon im griechischen Kultus sakra- 
mentale Bedeutung gehabt; denn die magische Kraft der Begeisterung 
sollte ihnen innewohnen. Schon Odysseus gießt bei der Totenbeschwö- 
. rung Milch, Honig, Wasser in die Opfergrube. Aus dem Kultus stammen 
all die Legenden von der Wundermacht von Milch und Honig. Das 
Zeuskind wird auf Kreta durch Milch und Honig ernährt. Wo Dionysos 


1 Rhein. Mus. LVII (1902) S. 177—195 = Kleine Schriften IV S. 398—417. 
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hintritt, fließen Milch und Honig. Ob im Christentum, das Milch und 
Honig zuerst im hellenisierten Ägypten bei der Taufe als Sakrament 
reichte, auch ähnliche Legenden entstanden sind, ist mir nicht bekannt. 
Ein Sakrament ist wohl immer die Verspeisung menschlicher Glied- 
maßen gewesen, die aus dem uralten Menschenopfer hervorgegangen ist. 
Wahrlich kein Wunder, daß da die Legendenbildung besonders nach- 
haltig eingesetzt hat. Die Zerreißung des Zagreus und seine Verzehrung 
durch die Titanen, die die orphische Theologie zum Mittelpunkte ihres 
Dogmas gemacht hat, um dadurch die Lehre von der Erbsünde ver- 
ständlich zu machen, die an dies Dogma anknüpfende Sage von Orpheus, 
der von den thrakischen Weibern zerrissen wird, gehören hierher. Es 
sind Legenden, die Kultbräuche erklären sollen, hier orphische, den Hel- 
lenen ursprünglich fremde, thrakische. 


Die Legendenbildung ist dem Hellenenvolk nie fremd geworden. 
Auch aus den Namen und Beinamen der Götter und Heroen schlägt sie 
oft Kapital wie der alte Hymnos schon aus dem Namen des Pythiers. 
In den Kriegen, die geführt werden, treten rettend oft die Götter auf, 
leibhaftig und verwandelt. Die Kultstätten der Heilgötter sorgen für 
ein üppiges Fortwuchern der Wunderlegenden. Auf ihnen beruht die 
Blüte von Epidauros zu nicht geringem Teile. Aber keine Priesterschaft 
hat es so verstanden durch ihre Erfindungen zum Hellenenvolke zu 
sprechen, wie die delphische. Aus Delphi hat nicht nur Pindar reichen 
dichterischen Stoff gewonnen. Die Eoien schon zeigen den überragenden 
Einfluß des delphischen Orakels, das alte Sagen durch den Mund seiner 
Dichter im Sinne der heiligen Satzung Apolls umformt, wie uns das 
Wilamowitz in seiner Analyse des Orestesmythos gelehrt hat. 


Mit Absicht habe ich hellenistische Legenden, die Aretalogien, fern- 
gehalten, über die niemand treffender gehandelt hat als der verehrte 
Vorsitzende unserer Sektion, dem ich die ehrende Aufforderung zu die- 
sem Vortrage verdanke: Richard Reitzenstein. Aber schließen möchte 
ich doch mit der Erklärung eines hellenistischen Gedichts, das lange 
unter dem Namen des Theokrit gegangen ist, von dessen Kunst es aber 
meilenweit entfernt ist!; denn es hat die alte Legende von Pentheus 
und den Kadmostöchtern, allerdings nicht ohne Umbiegung der gewöhn- 
lichen Sage, zur Entschuldigung eines Ritualmordes benutzt. Es sind die 
Avoı, deren Verständnis uns zuerst wieder Wilamowitz erschlossen hat.? 
Freilich glaube ich, daß wir noch einen Schritt über ihn hinausgehen 
müssen, um den Anlaß des so sehr merkwürdigen Gedichts zu ergründen. ` 
Es handelt sich um den Mord eines etwa zehnjährigen Knaben, der 


1 Trotz Wilh. Vollgraff Bulletin de corresp. hellen. XLVIII (1924) S. 125 ff. 
2 Textgeschichte der griechischen Bukoliker S. 209 ff. 
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entschuldigt werden soll. Dazu wird die Pentheussage, die vor allem 
durch Euripides’ Tragödie überall bekannt war, herangezogen. Gleich- 
sam als isoög Aöyog eines Dionysosheiligtums wird sie erzählt. Die Kad- 
mostöchter Ino, Autonoe und Agaue werden von Pentheus in ihrer feier- 
lichen Kulthandlung, die genau beschrieben wird, gestört — drei Thiasoi 
führen die Kadmeerinnen an und errichten drei Altäre aus Laubwerk, 
Epheu, Asphodelos der Semele, neun dem Dionysos. Die Strafe für die 
Störung des dionysischen Gottesdienstes ist grausam. Wilamowitz hat 
mit Recht betont, daß die Erzählung des pseudotheokritischen Gedichts 
altertümlicher anmutet als die Fabel des euripideischen Dramas. Es wird 
eben die Legende eines bestimmten Dionysosheiligtums sein, dessen 
Lokal anzugeben vergebliche Mühe bleiben wird. Diese Legende ent- 
schuldigt einen Ritualmord, der offenbar stark verurteilt worden ist. 
Ritualmorde im Dionysosdienste sind uns ja nicht unbekannt. Wir wissen 
von mancher Grausamkeit aus seinem Kult; wir kennen aus Attika den 
Dionysos 'Qunstns, aus Chios den ’Quwdıos und aus Tenedos den ’Av- 
Oowmogseiorng. Aus Lesbos ist Menschenopfer an Dionysos überliefert.! 
Wo die Dionysosreligion die Befolgung solch alter Bräuche noch ge- 
fordert hat, sind es wohl immer Verbrecher gewesen, die das Todesurteil 
traf. Hier in den Ağva: handelt es sich aber um einen Knaben 


ein Ò’ Zvvadıng A nal ðexdro Enıßelvor, 


also doch wohl um ein unschuldiges Kind. Wenn ich aber den Vers 
edoeßenv naideocı ré Jëto, Övoosßenv ð’ où 


richtig deute, sind seine Eltern Övooeßeig gewesen und haben den Sohn 
als Sühne hergeben müssen. Und die strengen Priester haben kein Mit- 
leid mit ihnen gehabt: Jeder, der dem Dionysos verhaßt ist, soll das- 
selbe erfahren, auch noch schlimmeres, und auf die Jugend soll keine 
Rücksicht genommen werden. Die Tat ist also dem Gotte wohlgefällig 
gewesen. Um dies zu beweisen, hat der Dichter die alte Sage vom Pen- 
theus in seiner Weise verwandt. Das kleine Gedicht ist also wohl das 
Werk eines Dionysospriesters. 

Das reiche und mannigfaltige Material, das dem Forscher auf dem 
Gebiete der Kultlegenden zu Gebote steht, auch nur annähernd zu er- 
schöpfen, ist in dem Rahmen eines Vortrages nicht möglich. Notwendig 
wäre dafür auch eine Untersuchung der christlichen Legenden auf grie- 
chischem Boden. Denn wie auch noch sogar im 19. Jahrhundert die 
Legendenbildung mit alten Motiven arbeitet, zeigt eine Erzählung, deren 
Aufzeichnung wir dem Sammeleifer des vor einigen Jahren verstorbenen 


1 F. Schwenn Die Menschenopfer bei den Griechen u. Römern (RVV XV 3) 
S. 71 f. 
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ausgezeichneten Erforschers griechischer Folklore N.G.Politis verdanken.! 
Als Lord Elgin die eine der Karyatiden der Korenhalle des Erechtheions 
nach London entführt hatte, ließ er den türkischen Burgwächtern sagen, 
sie sollten auch die anderen fünf Mädchen in der Nacht wegnehmen. 
Sobald die Türken aber dorthin kamen, um diese zu stehlen, klagten 
die Marmorjungfrauen bitterlich, riefen nach der Verschwundenen und 
weinten noch, als die Räuber entsetzt geflohen waren, in der Nacht um 
die geraubte, in den Nebel des Nordens entführte Schwester. In dieser 
wenig über ein Jahrhundert alten Sage wirkt also noch der alte Glaube 
an die lebenden Götterbilder der antiken Religion fort, von der ja auch 
noch sonst so manche Spur im Bewußtsein des griechischen Volkes bis 
auf den heutigen Tag geblieben ist. 

1 Vgl. dazu den im Anschluß an Politis’ großes Werk entstandenen schönen 
Aufsatz von R. Wünsch in den Hessischen Blättern für Volkskunde V S.108 ff. 


Elysium und Inseln der Seligen. 
Von Paul Capelle in Lemgo. 


(Fortsetzung und Schluß zu Bd. 25, 245 ff.) 
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Des Rhadamanthys geschieht schon in der Weissagung des Proteus 
Erwähnung; und zwar wird hier der Held gewissermaßen als Repräsen- 
tant des seligen Lebens aus der Schar der Beglückten herausgegriffen 
und dem Menelaos vor Augen gestellt. Dieser Gedanke wird meines Er- 
achtens durch die Worte 09: &av®ög "Padduevdvs kurz und klar ange- 
deutet. Man hat nun aus einer solch harmlosen Bemerkung des Proteus 
tiefgehende Folgerungen für das Verhältnis des Rhadamanthys zum 
Elysium ziehen wollen, am schärfsten hat sich in dieser Weise Ludolf 
Malten in einem Aufsatze des Archäologischen Jahrbuches geäußert 
(Arch. Jahrb. XXX VIII 1913 p. 35ff.); Malten findet nämlich in den ange- 
führten Worten 881 Eavdög'Padduevdvg (ô 564) ursprüngliche Beziehungen 
zwischen Rhadamanthys und dem seligen Lande angedeutet: (p. 35) „In 
der kürzesten Form öðı (neo?) 'Padduavdvs deutet der Dichter älteren 
Vorlagen folgend das Verhältnis des Rhadamanthys zum Elysium an; 
kein Wort davon, daß auch Rhadamanthys einmal hierher entrückt sei“ 
und kurz zuvor steht die Notiz: „Herr im seligen Lande ist Rhada- 
manthys.“! Richtig ist sicher, daß der Dichter mit seiner Bemerkung 
auf irgend eine Beziehung des Helden zum Elysium kurz hinweisen will, 
mit keiner Silbe aber wird trotz der Behauptungen Maltens angedeutet, 
daß dies Verhältnis ein ursprüngliches ist, geschweige denn, daß Rhada- 
manthys hier als „Herr des seligen Landes“ zu denken ist. Dagegen 
ist sehr wohl anzunehmen, daß der Dichter der Verse, wenn er wirklich 
an Rhadamanthys als König des Elysiums gedacht hätte und dies hier 
irgendwie habe zum Ausdruck bringen wollen, sich keineswegs mit einer 
so abgerissenen Bemerkung begnügt haben würde, sondern wenigstens 


1 Dieselbe Auffassung hat dann Malten auch in seinem Artikel Rhada- 
manthys vertreten (Realencyel. I A, p. 33): „Für den Odysseedichter ist der Zu- 
sammenhang zwischen Rhadamantbys und Elysium bereits ein gegebener, den 
er nicht zu erklären braucht, sondern auf den er kurz exemplifizieren kann.“ 
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mit einem bezeichnenden Worte an dies singuläre Verhältnis erinnert 
hätte. Der kurze Satz 691 Zavdög Paðduavðvç wird deshalb weder für 
den Dichter selbst noch für den Zuhörer einen besonderen, tieferen Sinn 
gehabt haben, es wird lediglich die Tatsache konstatiert: Rhadamanthys 
weilt unter den beglückten Heroen im Elysium.' Nur als populäre 
Sagengestalt, deren Götterlos auch Menelaos bekannt sein konnte, ist 
er aus der Schar der Helden herausgenommen, um als Repräsentant 
des seligen Lebens im Jenseits zu gelten; denn er wird einer der ersten 
gewesen sein, welchen der Glaube auf die Inseln der Seligen versetzte?, 
natürlich weil er der Sohn des Zeus ist (#321). Damit ist, wenn auch 
zunächst vermutungsweise, ausgesprochen, daß die Götter selbst ihn ins 
Elysium entrückt haben; aus den wenigen Worten Dë Eavdog "Dadder Bue 
geht diese Auffassung allerdings nicht ohne weiteres hervor.” Malten 
zwar konstatiert mit großer Entschiedenheit (p. 35): „Kein Wort davon, 
daß auch Rhadamanthys einmal hierhin entrückt sei.“ Aber, so kann 
man gleich einwenden, ist denn auch nur mit einer Silbe angedeutet, 
daß Rhadamanthys im Elysium bodenständig ist, widerspricht ferner die 
Annahme einer Entrückung den Worten des Dichters? Beide Fragen 
können nur verneint werden. Doch sucht Malten seine These durch 
Zeugnisse zweier Dichter, Pindars und Aischylos’, zu stützen. Ich setze 
zunächst die schöne Stelle aus dem zweiten olympischen Gedichte, so- 
weit sie für diese Untersuchung in Frage kommt, vollständig her (Ol. II 
68 ff.): 


800: F’ Zeréitogon doreig 

inarlomdı uelvavrss and ndunav köinwv Brea 
abazgda, Besten Yıös óðòv opd Keć- 

vov tgo: Eva uaxdomv 
vsov ðxexviðEs 
«boat meginvéorsiw Avdeun dé yevooð geld, 
tà uèv yegooóðev dr &yluðv Ösvögkor, 
Dwe F’ &llæ Yeoßsı, 


1 So einfach und natürlich deutet die Rolle der antike Erklärer: örı Ai 
sorgt tò 'HAdcıov nedlov ó`Paðduxvðvs (schol. Graec. n 3241 p. 353 Df.), ihm 
sind meines Wissens auch die Modernen gefolgt, so Rohde Ps. I° p. 68ff., 
Preller-Robert It p. 815, Dieterich Nek. p. 19, Jessen bei Roscher s. Rhadam. 
und Waser bei Pauly- Wiss. V 2 p. 2470, Finsler Homer I p. 303. 

2 Rohde Ps. II® p. 77: „Daß Rhadamanthys der Gerechte dort (sc. im Ely- 
sium) wobnt, muß ihm wohl aus älterer Sage bekannt gelten, denn er will 
offenbar nur daran erinnern und hat eben nicht für nötig gehalten, diese Aus- 
zeichnung des Leidens des Minos zu begründen.“ 

3 cf. Preller-Robert I* p. 815: „So scheint sich auch Rhadamanthys aus be- 
sonderen Gründen im Elysium zu befinden, der Sohn des Zeus ... cf. Waser 
bei P.-Wiss. V 2 p. 2470. 

4 Pausanias allerdings deutet die Rolle so (VIII 53, 5). vgl. unten p. 26. 
Ihm haben sich angeschlossen Preller-Robert a. a. O., Rohde De 1° p. 77 adnot. 1. 
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deuoroı ran zeng dvankkxovrı nal GTEpdvovg 
BovAcis Ev 6edaisı "Padaudvdvos 
dv zarte Beet (uEdyas Eroinov abt 2dgrdeon, 
n6oıs ó xévrov ‘Plug ònégorarov Eyoisag Feóvov. 


Um hier die Gestalt des Rhadamanthys richtig beurteilen zu können, 
erscheint es notwendig, zuerst auf das eschatologische Gesamtbild dieser 
Stelle kurz einzugehen. Da treffen wir zunächst dieselben freundlichen 
Bilder, die aus der Schilderung der „Inseln der Seligen“ und des Ely- 
siums wohlbekannt sind. Hier wie dort ein glückliches Eiland, von 
Pindar nach seinem Landsmann Hesiod uexdewv väcog genannt, fern im 
Weltmeer gelegen, umweht von den linden Lüften des Okeanos, bewohnt 
von einer Schar Unsterblicher, die dort in ewiger Freude und Seligkeit 
leben. Diese allgemeinen äußeren Kennzeichen des Jenseits, wie geo- 
graphische Lage und klimatische Verhältnisse und die Tatsache, daß 
dort selige Menschen ein unsterbliches Dasein führen, entnahm Pindar 
der Heldensage, die er teils aus eigener Hochachtung, teils wegen ihrer 
Popularität nicht ganz aufgeben konnte; dagegen vermochte er sich mit 
dem Gedanken jener früheren Zeit von dem Vorrecht gewisser Menschen 
auf Grund ihrer Verwandtschaft mit den Göttern nicht zu befreunden. 
Das hatte seinen guten Grund in des Dichters eigener religiöser An- 
schauung. Das Evangelium von der Erlösung aller Menschen ohne Unter- 
schied der Geburt und des Standes, wie es neben den Orphikern vor 
allem die eleusinischen Mysterien verkündeten, bewegte den Dichter im 
innersten (Rohde Ps. II p. 216, Dieterich Nek. p. 111); aus Lehren dieser 
religiösen Sekten erwuchs ihm als neue Erkenntnis die Gewißheit, daß 
jeder Mensch durch eigenen Willen und eigene Werke seine Seligkeit 
sich selbst erringen kann.! Nur denen, so heißt es, die auf ihrer vor- 
geschriebenen Erdenreise durch die dreifache Geburt gut und gerecht 
gelebt haben?, stehen die Tore der uexdewv väcog offen. Zwar ist der 
Weg, der so zurückgelegt werden muß, lang und hart, dafür aber winkt 
denen, die vollendet haben, herrlicher Lohn. Nicht auf den seligen Auen 
der Unterwelt, wie die offizielle Lehre in Eleusis war, sondern auf der 
„Insel der Seligen“ fern im Okeanos werden sie in verklärter Gestalt 
fortleben, als unsterbliche Heroen von den Menschen verehrt. (Rohde 
Ps. I° p. 212. 213.) In bunt schillernden, berauschenden Farben malt 
nun der Dichter etwa nach der Weise der eleusinischen Priester das 


` Lehrs Popul. Aufsätze ? p. 311ff., Luebbert Ind. schol. Bonn. 1887/88 p. 8, 
Zeller Philos. d. Gr. 1° p. 59 adnot. 3, Gomperz Gr. Denker I 105 T°. 

3 Bes. werden die hervorgehoben, oirıveg Eyergov sboexiais V. 66, dann all- 
gemeiner v. 69: ixarégoðe uslvavıss nò adunar åðinov Eyeıv Yuyav. 

® Daß man sie sich so dachte, bezeugte Pindar selbst an einer anderen 
Stelle Thren. fragm. 133, Lehrs a. a. O. p. 311. 
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Land der Seligkeit aus), wobei er ohne Bedenken die charakteristischen 
Eigentümlichkeiten des eleusinischen Jenseits der Unterwelt auf das 
Reich im Westen überträgt. Das Merkwürdige und Auffallende an dieser 
Eschatologie des zweiten olympischen Gedichtes ist die Tatsache, daß 
Pindar hier ganz deutlich zwei heterogene Elemente zu einem Gebilde 
vereinigt, die populäre Vorstellung von der Existenz der Inseln der 
Seligen im Okeanos einerseits und die neue Erkenntnis von der Er- 
lösung und dem Heil aller Menschen andererseits. Wegen dieser einzig 
dastehenden Verbindung mythologischer und theologischer Weisheit hat 
man wohl nicht mit Unrecht angenommen, daß dieses Jenseitsbild Pin- 
dars eigenste Schöpfung ist (Maass Orpheus p. 275). Die angeführten 
Tatsachen mußten zunächst einmal festgestellt werden, um die Rolle, 
die Rhadamanthys auf der uax&oewv v7joog spielt, zu verstehen. Im Gegen- 
satz zu der Stelle des ô, die einfach den Aufenthalt des Helden im Ely- 
sium konstatierte, erfahren wir hier über Rhadamanthys Genaueres: 


v. 74: Ögnoıcı ën yégas dvanıtnovrı nal Grepavovg 
Bovieis dn öpdaicı 'Padaudvdvos, 
dv marhe Eyeılukdyas Eroluov «rø nagedgoV... 


Malten, der diese Verse als Beweis für seine Theorie von der Ur- 
sprünglichkeit des Verhältnisses zwischen Rhadamanthys und dem glück- 
lichen Lande anführt, sagt darüber a. a. O. p. 35 „Bei ihm (Pindar) ge- 
bietet Rhadamanthys auf der uexdoov vňooç als magsdoog des Kronos; 


1 Ich bringe nur Allzubekanntes vor, wenn ich auch an dieser Stelle an 
die berühmten Worte des Demeterhymnus (480 ed. Allen) hinweise: "OAßıog Be 
ad’ Green Enıydoviov &vdeanov. Vgl. Pind. Thren. frgm. 137a; über alles 
vgl. Lobeck Agl. I p. 19 und auch unten p. 35f. Als Beweis dafür, daß Pindar 
sich bei der Schilderung des Jenseits durchaus ah das anschloß, was die an- 
dächtige Gemeinde in Eleusis leibhaftig sah, setze ich einige Stellen zum Ver- 
gleich her: Ol. II 61: foee ÔÈ vinreocw «lsi, Joe Ò dukonıg Bian Eyovrag 
cf. Pindar Ihren. 129: roicı Adumsı uèv gedroe delen av dvdads vurta dro, 
Aristoph. Frösche 454: uovaıs yo uïv Niuog xal peyyos Legd Zeen (SC. ue- 
punuevorg), Vergil Aen. VI 640 largior hie campos aether et lumine vestit pur- 
pureo, solemque suum, sua sidera norunt, Val. Flaccus I 842 lucet via late 
igne dei (dazu die wenig beachtete ausgezeichnete Untersuchung von Alip Tonder 
Progr. d. K. K. Ober-Gymnasiums zu Böhm. Leipa 1880 p. 6, 14); zu Ol. II 72: 
ğvðsua dë gevooð phéysi, ré Hin yeooöder dr’ &yluðv devdokov, vwe ð’ čila 
gëf vgl. etwa Thren. frgm. 129... sel Außdvo cxæwgòv xal yevočois negros 
Peßoıd6s, Claudian de raptu Pros. II 290 (p. 102 Jeep): Est etiam lucis arbor 
praedives opacis, fulgentes viridi ramos curvata metallo. Die Seligen winden 
Blumen zu Kränzen Pind. Ol. II 74 vgl. dazu Aristophanes Tæynviorai frg. 488 K: 
ob ðè ye Zu drnodavovreg dorspavaukvor ngodusius? gä? Baxxdosı neyeruévor 
el un xaraßdvres zéie nivsiv Eösı Dieterich Nek. p. 78 adnot. 3) cf. auch Kaibel 
epigr. 153 (vom seligen Mysten): oréuuaæ dé [uor wAtEavro] Aender Jiacõrtar... 
Kb. 649: čvsciw v ualčxoioi xanðv Extoodev xěvrov, CIL III 754, 13 et 
myrt[o] redimire com[as et] tempora flore. 
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unter seinem gerechten Regiment führen die Seligen ein glückhaftes 
Dasein.“ Nach Maltens Ansicht bekleidet also der Held unter den Se- 
ligen eine so ungewöhnliche Stellung, daß sie derjenigen des eigent- 
lichen und rechtmäßigen Beherrschers der „Insel der Seligen“ ganz 
adäquat erscheint; ja es scheint nach Malten beinahe so, als ob nur 
Rhadamanthys dort gebiete, von Kronos wird auffallend nebensächlich 
gesprochen. Den unmittelbaren Anlaß zu dieser Auffassung hat ganz 
offenbar das Wort ndgeögog gegeben, das Pindar hier dem Rhadamanthys 
beilegt. Unter einem ndgsdgog verstand man im Altertume ganz wört- 
lich den, der neben einem andern seinen Sitz bat" So nennt Pindar 
die Pythia in Delphi xovciwv Ads kerv næoeðgov Pyth. IV 4, Pythia 
saß in der Tat den beiden goldenen Adlern zur Seite. Im übertragenen 
Sinne wird das Wort Personen beigelegt, die neben einem im Range 
Höheren eine mehr oder minder beigeordnete, gleichsam dienende Rolle 
spielen.” In diesem Sinne nennt Pindar selbst den Dionysos den cagedoog 
der Demeter (Isthm. VII 3), von den dgsögoı des Königs von Make- 
donien redet@lerödot VII 138: ve òè Paoıksi oyualver tig tõv zeginn, 
damit sind natürlich aus der Umgebung des Hofes diejenigen, die dem 
Throne am nächsten standen, gemeint, etwa die ersten Diener oder 
Minister.” Die athenische Staatsverfassung sah für den ersten Archonten, 
den Basileus und den Polemarchos je zwei Sekretäre vor, die nach 
Aristoteles ndgedgoı hießen (de re publ. Athen. 56, Hesych s. ndgedoog, 
Suidas, Harpokration und Steph. Byz.). Auch im Gefolge der Götter 
kennen wir nagedgor. Lukian Lasel Tod Aere, c.4) nennt die Schwäne 
"Anöhhwvog ndgedoor; Aristides Panath. 119 weiß zu erzählen, daß Erech- 
theus den Göttern auf der Akropolis als nagedoog beigegeben ist, d. h. 
neben den Hauptgöttern eine Kultstätte bekommen hat. An der Seite 
der im Jenseits thronenden Helena darf nach Isokrates Helen. c. 62* 
Menelaos als ndgsdgog weilen. Wir sehen, überall erscheint das Wort 
als Bezeichnung von Personen, die in einer besonderen Funktion rang- 
lich Höherstehenden zugeteilt sind. Rechtlich ist damit das Verhältnis 
von Herrn und erstem Diener bezeichnet. Vergebens habe ich dagegen 
nach einem Beispiel gesucht, das etwa König und ndgedoog als zwei rang- 
gleiche, gleichberechtigte Personen bezeugte. Wir sind deshalb auch 


! Hesych. o v, nagaxadýusvov, rxgauévov, ObvÜROVOS. 

? Steph. Byz.: e ndesögos të facils ovvzaðhusvos, ragà thv Fdeav. ris 
ragà tò Edos Tomızac alontar. 

° Bei dem großen Gast- und Freundschaftsmahle, das Amyntas zu Ehren 
der sein Land passierenden Perser gibt, versprechen diese zur Tafel mælæx&s 
nal de novgidiag yvvatnas Lodysohaı magkögovs Herodot. V 18, da werden also 
sogar die Freudenmädchen wdgsdeoı genannt. 

4 S. o. Bd. 25 p. 262. 
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nicht im mindesten befugt, in bezug auf das Jenseits von dieser allge- 
mein gültigen rechtlichen Auffassung zu abstrahieren und in der Gestalt 
des Rhadamanthys einen Mitregenten des Kronos zu erblicken. In seiner 
Eigenschaft als ndgedgog steht der Karer durchaus neben dem Throne 
des Kronos als bevorzugter erster Diener, König des seligen Landes ist 
einzig und allein der nach seiner Entfesselung von Zeus dazu bestimmte 
Kronos.! Dieses Verhältnis beider Gestalten wird meines Erachtens noch 
durch das Beiwort Eroiuog vom Dichter selbst charakterisiert, denn mit 
£toiuog wird man niemals einen Mitkönig, stets aber einen «gedgog in 
dem von uns erschlossenen Sinne bezeichnen können. Erscheint dem- 
nach schon durch den Hinweis auf die rechtliche Stellung des ndosdoog 
die Maltensche Behauptung einer Mitregentschaft des Rhadamanthys 
arg übertrieben, so wird sie völlig hinfällig, wenn wir uns klar machen, 
welche Funktion Rhadamanthys als w&esdoog des Kronos hatte. Von den 
Seligen heißt es v. 74: 
Betorgt tõv yégas dvamaknovrı nal orepăvovs 
BovAcis ën 6etaisı 'Padauavivos. 

Sie winden Blumen zu Kränzen, d. h. sie leben in Glück und Wonne 
oder, wie Malten will, sie führen ein „glückhaftes Dasein“ ßoviaig Zu 
öodeicı Paðauévðvoçş. Diese Worte können aber selbst dem Sinne nach 
niemals soviel bedeuten wie „unter seinem gerechten Regimente“, denn 
seit wann heißt ßovAn Regiment? Zugegeben, es hätte hier ausnahms- 
weise diese Bedeutung, was sollte aber dann im Jenseits, wo es doch 
nur dinaöreror T dyavol gibt (CIG. 6235 = Kaibel 648), noch ein ge- 
rechtes Regiment? Doch heißt ßovAn wie gewöhnlich so auch hier „Be- 
schluß“, man wird demnach übersetzen müssen: bei oder nach den rich- 
tigen Beschlüssen des Rhadamanthys. Die Frage ist, was darunter zu 
verstehen ist. Die wie ich glaube einzig mögliche Antwort gibt uns die 
religiöse Seite des pindarischen Jenseitsbildes. Danach gelangen ja zu 
der uaxdowv v&cog nur solche, die aus eigener Kraft &xareowdı dno néu- 
nav Giro Zus, Um nun die sittliche Würdigkeit der Menschen, die 
auf diese Weise ihren Lebenslauf vollendet hatten, und damit ihre Be- 
rechtigung zum Eintritt in den Kreis der Verklärten vorurteilsfrei fest- 


D 


1 Pind. Pyth. IV 291 c. schol.: Aüce è Zeug &pdıros Tıräveg. In der Tra- 
gödie des Aischylos IIgoun®sds Avöusvos trat schon der Chor der von ihren 
Banden erlösten Titanen auf (fragm. 190—193 N°); vgl. M. Mayer Giganten und 
Titanen p. 238 und desselben Verfassers Artikel bei Roscher II 1 p. 1456. Eine 
verwandte Sage berichtete, daß Kronos auch König des goldenen Zeitalters 
wurde, näheres darüber bei Graf ad aur. aet. fab. symb. Leipz. Studien VIII 
1885 p. 3ff. Maltens Vermutung (p. 48) „Kronos geht wahrscheinlich auf eine 
alte Interpolation in der hbesiodeischen Schilderung der uxx«ewv výcos zurück“ 
könnte man erst dann nähertreten, wenn bewiesen wäre, daß die hesiodeische 
Interpolation vor Pindar stattgefunden habe. 
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zustellen, bedurfte es der unumgänglichen Entscheidung eines gerechten 
und unparteiischen Richters. Für dieses zweifellos wichtige und not- 
wendige Amt konnte keiner geeigneter scheinen als Rhadamanthys, im 
Volksmunde der Typus eines Gerechten (Plat. legg. 948). In seiner 
Hand lag es also, auf der uoxdowv väcog an der Seite seines Königs 
endgültig zu „beschließen“, wer des ewigen Lohnes wert erschien.? Das 
ist der Sinn der Worte Boviais èv dedwicı?, „bei der richtigen Ent- 
scheidung des Rhadamanthys lebt sich’s gut dort“*; ein Gedanke, der 
zur näheren Erläuterung notwendig zu ergänzen ist, wäre: Kein Un- 
würdiger wird den stillen Frieden und die unschuldigen Freuden der 
Seligen stören, dafür sorgt schon das gerechte Urteil des Rhadamanthys. 
Weil aber Rhadamanthys die wichtige Funktion eines Richters über die 
Zulassung zum Reiche des Kronos hat, darum allein steht er vor allen 
übrigen Seligen dem Throne seines Herrschers am nächsten, er ist sein 
mügedgog, König und Richter stehen nebeneinander, doch im Verhältnis 
von Herrn und erstem Diener. In dieser Funktion hat Rhadamanthys 
nichts zu „gebieten“, das ist Sache des Kronos, sein Amt ist es, zu ent- 

' Plato schreibt ihm an dieser Stelle bes. eine Reform des Eides zu, vgl. 
Hirzel Eid p. 90 f. 

? Es ist auch bemerkenswert, daß in dem eschatologischen Exkurs des 
platonischen Gorgias (526c) Rhadamanthys unter seinem Bruder rangiert, seine 
Entscheidungen nämlich werden kontrolliert und erst rechtskräftig durch Minos; 
er ist also hier auch eine Art mdesdoos. 

" Ob èv stehen muß oder nicht, ist doch zweifelhaft; BovAaisıv dedeisı 
haben nach Schroeder CN, fovieisıv Zeäote C!, Bovicig gaisce D, Dissen 
übersetzt: de sententia. 

* Diesen Gedanken hatte vielleicht schon der antike Erklärer, wenn er 
unter Hinweis auf die Stelle des Gorgias schreibt: reraxreı ée obros, dée xal 
Ilétov dyst, roi dixalovg neunsıv sig Todg uondemv výcovs schol. Pind. Ol. Il 
137 [II p. 94 Dr.]. 

5 Wir haben keinen zwingenden Grund, mit Jessen (bei Roscher s. Rhada- 
manthys 81), der übrigens die Gestalt des Rhadamanthys sehr richtig beurteilt, 
auf Grund der Notiz Lukians F. N. 116 &oyoı db 6 Kong‘ Padauavdvg (sc. év Mand- 
oos v76@) zwei verschiedene Sagenversionen anzunehmen, denn die Bemerkung 
des Witzbolds, nebenbei gesagt die einzige, die direkt von einem &eysır des 
Helden redet, ist natürlich nur eine scherzhafte Übertreibung von Pind. Ol. u 74, 
nicht umsonst steht ó Kons dabei; es ist amüsant zu sehen, was für ein übles 
Geschäft Rhadamanthys nach Lukian auf der Insel der Seligen treibt; er läßt 
eine Reihe von Sündenböcken antreten, um als gestrenger Richter zu ‚Gericht 
zu sitzen. Bei der Rechtsprechung ist merkwürdig, daß z. B. bei Aias ent- 
schieden werden soll, ob er unter die Zahl der Heroen aufgenommen werden 
darf oder nicht. Dann werden die unerquicklichen Liebeshändel zwischen The- 
seus und Menelaos über Helena in der Weise geregelt, daß Rhadamanthys 
dem Menelaos seine rechtmäßige Gattin, dem Theseus die andern Weiber zu- 
weist. — Auch die vereinzelte Notiz in der Grabschrift der Regilla ug dé 
gfeegon 'Prdauavgvog &upınolsdsı (CIG. XIV 1389 = Kb. 1046) wird man 
nicht als Ausfluß einer selbständigen Sagenversion ansehen können. 
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scheiden und gerecht zu urteilen, wer würdig der Seligkeit ist. Zugleich 
ergibt sich aus dieser Stellung als w«gosöoog nicht das mindeste, was auf 
eine wurzelhafte Beziehung des Helden zum seligen Lande hindeuten 
könnte, scdgsdgog nämlich ist er offenbar erst geworden, nachdem er vor- 
her schon lange auf der Insel der Seligen weilte; beim Dichter des 
Menelaosnostos steht von dieser besonderen Funktion des Rhadamanthys 
nichts; denn auf dem seligen Heroeneiland brauchte man ein solches 
Richteramt nicht, da hier über die Würdigkeit die Götter selbst ent- 
scheiden. Pindar dagegen, der nach seiner religiösen Ansicht die Selig- 
keit von dem Willen und der moralischen Stärke des Menschen ab- 
hängig machte, bedurfte einer obersten juristischen Instanz, die ent- 
schied, ob ein Mensch des Jenseits wert war (cf. L. Radermacher Das 
Jenseits im Mythus der Hellenen p. 105); so schuf er denn in der Gestalt 
des Rhadamanthys den juristischen Beirat des Kronos; in dieser Eigen- 
art wird er wie das gesamte Jenseitsbild eine spezifisch pindarische 
Schöpfung sein! Noch an einer zweiten Stelle gedenkt Pindar des 
seligen Loses, das Rhadamanthys genießt, Pyth. IL 73 heißt es: 


ó dè “Pordduavdvg ed néngoayev, tt ërëm 
Blage xaoròv dumuntov, 000’ dndramı ®v- 
uov teoneror Evbodev.... 


Malten äußert sich über diese ungemein wichtige Stelle ganz kurz 
(p. 35) „Ebensowenig wird Pyth. II 73 an Entrückung gedacht: dem 


! Dieser Auffassung widersprechen keineswegs des Dichters Worte Ol. II 58: 
tà 6° dv cëär Arög Loy | liro xar yüs dındker oe Zräeg | Aoyov pedocs 
&vdyrna. Malten zwar äußert sich auch hier sehr sicher p. 42 adnot. & „Die 
Probe hinsichtlich des Lebenswandels nimmt bei Pindar Ol. II 58 im Hades 
der unterirdische Gott (zıs) vor; die Seligen leben v. 756 unter dem gerechten 
Regiment fovicig v ögtaisı 'Padaudvdvog.“ Doch beachte man wohl, daß 
vom Dichter mit keinem Worte angedeutet ist, dieser unbestimmte „Eine“ 
sitze auch über die Guten zu Gericht. Aber zugegeben, dieser Gedanke müsse 
ergänzt werden, so betont Malten selbst (p. 47), daß wir mit v. 67 in dem 
eschatologischen Gesamtbilde vor einem gewissen Abschnitt stehen, bis hierher 
nämlich ist die Scheidung in die beiden rdxo: der Unterwelt offensichtlich 
streng durchgeführt; nun aber kommt etwas ganz Neues und Einzigartiges: 
das glückliche Jenseits der Sage taucht plötzlich auf, übernimmt eigentlich 
vollständig die Stelle des früheren z6xog edosßüv. Jetzt kann natürlich auch 
von einem Gericht über die Guten in der Unterwelt nicht mehr die Rede sein; 
an Stelle des „Einen‘ tritt Rhadamanthys, der selbst mit den Heroen auf den 
Inseln der Seligen weilt. — Übrigens glaube ich, daß jeder Versuch, dem pin- 
darischen Jenseitsbilde eine einheitliche geschlossene Vorstellung zugrunde zu 
legen oder aus ihm herauslesen zu wollen, deswegen von vornherein illusorisch 
sein muß, weil wir hier eine ganz eigene dichterische Schöpfung vor uns haben, 
die aus Elementen verschiedenartigster Anschauungen erwachsen ist; unsere 
Autgabe ist aber, diesen Elementen nachzugehen, nicht ein System zu suchen, 
wo keins ist. 
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Rhadamanthys ‘geht es gut’.“ Die Begründung dafür findet Malten in 
einem Fragment aus den Karern des Aischylos; doch soll hierüber gleich 
gehandelt werden, vorläufig brauchen wir den Tragiker nicht, denn Pin- 
dar gibt uns selbst klar und deutlich genug an, warum Rhadamanthys 
EÙ ruergeyev, nämlich weil er pọevõv Deg xagròv dusumtov, Worte, die 
Malten offenbar übersehen hat. In der treffenden Übersetzung von 
Wilamowitz lauten die Verse: „Aber Rhadamanthys ist auf den Inseln 
der Seligen, denn er besaß die volle Klugheit, und Lügen berücken ihn 
nicht“ (Sitzungsber. Berl. Akad. 1901 p. 1315). In der Klugheit seines 
Geistes, seiner Verstandesschärfe und seiner untadeligen Gesinnung liegt 
also der Hauptgrund, weshalb er unsterblich fortlebt. Die angegebenen 
Eigenschaften kann er natürlich nur zu einer Zeit bewiesen haben, als 
er noch auf Erden als Richter und König lebte (Plat. legg. 948). Da- 
durch gewann er nicht nur die Hochachtung aller Menschen sondern 
die besondere Gnade der Götter. Diese entrückten ihn dann in das se- 
lige Reich des Westens, wo er unsterblich fortlebt!; das ist der Sinn 
der wenigen Worte örı pgevöv Zeg xaoròv duwuntov. Die Pindarstelle 
beweist also genau das Gegenteil von dem, was Malten aus ihr zu er- 
schließen suchte. Endlich Aischylos. In den Karern (Käges A Edgumn) 
beklagt sich Europa bitter, daß von ihren drei Söhnen Minos und Rha- 
damanthys ihr schon entrissen seien, fragm. 99 N?: Zoouge Zufurparo tò 
un ’Eeveyneiv onéoua yevvolov mergög. Diese Worte sind zunächst einmal 
ein sicherer Beweis dafür, daß Europa ihre Söhne ursprünglich sämtlich 
um sich gehabt hat; doch jetzt ist der Same des edlen Gatten dahin. 
Aber über den Verlust des Rhadamanthys weiß sich die betrübte Mutter 
noch am ehesten zu trösten: Paðduavðvv ons &pdırog nelduv Zuësr 
QAL on èv aöyais zeig uaig tóas Zus H In äptırog liegt der Hinweis auf 
das unsterbliche Los ihres Sohnes. Er weilt auf den Inseln der Seligen, 
dahin muß er entrückt sein, einst hat er bei seiner Mutter gelebt.° 


1 So hat die Stelle auch v. Wilamowitz in jenem für das Verständnis des 
2. pythischen Gedichtes grundlegenden Aufsatze gedeutet (p. 1315 adnot. 2) 
„Er ist auf die Inseln der Seligen entrückt und lebt weiter. Richter ist er 
auf Erden gewesen und treibt das weiter, aber so, daß er über die Zulassung 
zu seinem Reiche entscheidet.“ Ich muß zu meiner Freude konstatieren, daß 
hier v. Wilamowitz dieselbe Auffassung von Rh. vertritt, die ich oben schon 
aus Ol. II zu erschließen gesucht habe. 

? Die Stelle ist arg verderbt: AAAAKEMATAIC TAIC EMAIC ZOAC EXEIN, 
daraus Weil: 414° o6x èx’ ablais tais duais kön op’ Eysı, Blass: eling ge 
alus Teguası Léo Eysıv und gar Bergk: Mlla&ev &vraıg tais uais fung Adyn 
(vel Adyos); am besten Gomperz u. Kock: &44’ on èv abyais rais £uals Song Eyer. 

® ëeg Beer bezeichnet gewiß einen „dauernden Zustand“ (Malten a. a. O. 
p. 35), aber doch nur in der Gegenwart. Nichts deutet darauf hin, daß das 
&oag Eyeıv von Ewigkeit her bestanden hätte, denn das würde den Worten der 
Europa &govex Zufunero ... direkt widersprechen. 
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Wir sehen, weder Pindar noch Aischylos setzen ein ursprüngliches 
Verhältnis des Rhadamanthys zum seligen Jenseits voraus, vielmehr 
muß bei bei beiden eine Entrückung des Helden zugrunde gelegt wer- 
den. Diese wird aber damit zum integrierenden Bestandteil der alten 
Sage überhaupt, und es ist vollkommen richtig, wenn Pausanias auch 
die Worte des Proteus so auslegte: ngöregov di ¿rı 'Pardduavduv Evradde 
new (VIII 53, 5). Der Maltensche Gedanke eines wurzelhaften Zu- 
sammenhanges zwischen Rhadamanthys und dem seligen Lande ist, wie 
wir gesehen haben, für die ältere Dichtung absolut unerweislich?: beides 
sind ursprünglich vollkommen getrennte Dinge, das selige Land im 
Okeanos war in der Vorstellung der Hellenen längst lebendig, als Rha- 
damanthys dorthin versetzt wurde. Weshalb traf nun den Helden solch 
herrliches Los? Sicherlich in erster Linie, worauf wir schon oben hin- 
deuteten, weil er der Sohn des Zeus und der Europa war (LS 321f.), 
als solcher hatte er ja nach damaligem Glauben Anspruch auf Un- 
sterblichkeit; dann aber galt er in mindestens ebenso alter Zeit im 
Volksmunde als der große königliche Gesetzgeber, der das unerreichte 
Vorbild eines besonnenen? und gerechten? Fürsten darstellte. Man kann 


! Daß Kreta, die ursprüngliche Heimat des Rhadamanthys, in späterer Zeit 
mal uax&owv vjoog genannt wird, hat absolut keine sagengeschichtliche Bedeutung. 
Malten zwar vermutet auch hier Spuren des „ursprünglichen Verhältnisses“, 
wenn er p. 37 schreibt „Wie bei Homer und Pindar die Verbindung des Rha- 
damanthys mit dem seligen Lande eine wurzelhafte ist, so bleibt sie konstant 
mit den Einzelfixierungen (!) des Rhadamanthys; seine Heimat Kreta heißt 
uendewmv vůoos*. Den harmlosen Grund, weshalb Kreta so bezeichnet wurde, 
hat uns Diodor V 82, 2 mitgeteilt: ol è vcot (an der kleinasiatischen Küste) 
dienvsdusvar xal tòv Keoa maosydusvar učllov sbmoglas Eysuov, xal rer toùs 
xaroınodvrag ordre uanaglovg Eroinoav. dré nal uaxdemv vijcoı hvoudsdnoer, 
tis ebnogpias töv dyadav «itis yzvouevng ts meoonyogiag cf. Pomp. Mela II 7, 
4; und für Kreta speziell wiederholt Plinius den Gedanken: „a temperitate caeli“ 
NH. IV 58, Solin p. 72, 9 Mommsen, Isidor. etym. XIV 6, 15 Meursius Kreta I 
p. 5 außerdem noch das Zeugnis des cod. Vat. Pal. Lat. 1773f. 182, das Usener 
Sintflutsagen p. 199 anführt. Rhodos hieß ebenfalls uex&ew» vůsos Plin. II 202, 
Amm. Marc. XVII 7,13, Phot. lex. p. 59 ed. Porson, Etym. Magn. 428, 31; ebenso 
Lesbos cf. Photius lex. 1. 1., Hesych s. nAdcıov, Etym. magn. l. l.); sogar Bri- 
tannien wird als Insel der Seligen bezeichnet: cf. Procop. de bello Gothic. IV 20, 
II p. 598 Haury, Tzetzes ad Hes. op. et d. 169 (Poet. Gr. min. II p. 142 Gaisford), 
schol. Lykophr. 1205. Aus ähnlichen Gründen, wie sie Diodor für die Inseln an- 
führt, werden auch Städte als u@xd«ew» ap oder gar opgoe bezeichnet, so Theben 
cf. Armenidas bei Suidas s. unxdeov voor s. u. p. 27, ebenso Erythrai (uaxd- 
eov yñ) cf. Le Bas-Waddington Inser. Grecques et Lat. rec. in Grèce et en Asie 
min. V 55 = Kabel 904, Le Bas-Waddington V 25 = Kaibel 317. Irgend- 
welchen sagengeschichtlichen Wert hat das alles nicht. 

? obd’ sl copgocóvny uèv Egois "Padaudvävog aörod Theognis 701. 

3 6 ðixaios Ibyc. fragm. 32 B4, ó õixarórætoş Plat. legg. 624 B, Sosikrates 
von Rhodos in schol. Aristoph. av. 521 (aus s. Konrixd), weitere Stellen bei Jessen 
(Roschers Lex.). 
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aus Nachrichten über Rhadamanthys geradezu den ersten Fürstenspiegel 
zusammenstellen. Wegen dieser Charaktereigenschaften wies man ihm 
einen Platz in der Reihe der Heroen auf der Insel der Seligen an. Dort 
machte ihn erst Pindar zum méosðgoç des Kronos. Verbreitet scheint 
auch die Sage gewesen zu sein, nach welcher Rhadamanthys im Jenseits 
Gatte der Alkmene war cf. Pherekydes ap. Anton. 33 s. o. Bd. 25 p. 251, 
die Szene war auf dem berühmten Säulenrelief in Kyzikos dargestellt 
(AP. III 13 s. o. Bd. 25 p. 253). 

An Rhadamanthys schließe ich gleich noch andere Helden an, deren 
Entrückungssagen nicht minder alt erscheinen. 

Peleus weilt schon nach Pindar auf der uexdewv väcog (Ol. II 78), von 
seinem Vater Aiakos sagt Horatius carm.IV 8, 25: ereptum Stygiis flucti- 
bus Aeacum | virtus et favor et lingua potentium | vatum divitibus consecrat 
insulis. Hier hat man die Worte virtus et favor et lingua potentium ... 
allzu wörtlich genommen und sich dadurch zu der Ansicht hinreißen 
lassen, Aiakos auf den Inseln der Seligen gehöre lediglich der Phantasie 
der Dichter an (so etwa A. Elter Progr. Bonn. 1905 p. 23, 271); doch 
hat man dabei gänzlich außer acht gelassen, daß das, was man als rein 
poetische Erfindung bezeichnet, ursprünglich ein sagengeschichtliches 
Faktum war, das auf der alten Vorstellung vom natürlichen Privileg der 
Göttersöhne beruhte; Aiakos ist ja gleich Rhadamanthys Sohn des 
Zeus (® 189), auf Erden als gottesfürchtigster Mann verehrt (Plut. 
Thes. 10), diese zwei Tatsachen genügten, um ihn zum seligen Jenseits 
gelangen zu lassen. 

Lykus, den Sohn des Poseidon und der Kelaino? läßt nach alter 
Sage (Hesiod?) Hellanikos zu den Inseln der Seligen gelangen: Papyı. 
Oxyr. VIII 1084 cf. v. Blumenthal Hellanicea. De Atlant. Diss. Hal. 1913 
p. 11,16, Robert Oedip. II p. 134: K(e)Auıvoi dë uloyerær Tloosıdiwv ën 
d ylyveraı Avnog, Öv 6 mathe zerorsifer èv uandgov vioorg. nal nore dë: 
vatov ci. auch Apollod. bibl. III 111, Heyne obs. ad Apoll. p. 272. Wie 
Thetis Achilleus (Pind. Ol. II 80) so bringt der Vater hier selbst den 
Sohn ins selige Land und reiht ihn dort der Schar der Heroen ein? 


1 Ähnlich in der neuesten Bearbeitung der Kießlingschen Ausgabe ‚durch 
Heinze, während noch Kießling selbst weit vorsichtiger und besser in der 
ersten Auflage geschrieben hatte: „Daß Aeakus... auf den pandor vijcoL 
des Elysium als Totenrichter seines Amtes wartet, dankt er neben seiner virtus 
zumeist dem favor der lyrischen Dichter.“ 

2 Über Kelaino vgl. meinen Artikel bei Pauly-Kroll. 

° Unbegreiflicherweise hat man hier an Theben gedacht (Malten Kyrene 
p. 116) mit der Begründung, daß Theben uaxdewv voos und Lykos dort „all- 
bekannt“ sei. In der Tat gibt es eine Überlieferung, nach welcher entweder 
die Stadt selbst (Lykophr. 1204 e. schol. u. schol. Lyk. 1194) oder die Cadmea 
(Armenidas bei Diels Vors. I s. Parmenides B 23, Suidas s. uaxdewv vijoog) 
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In der Telegonie war erzählt, daß auch der berühmte Sprößling des 
Odysseus und der Circe, Telegonos genannt, ins Jenseits versetzt ist, 
Bethe, Homer II p. 186: TnAsyovog Ò’ dmıyvodg mv Auegriav (den Tod 
seines Vaters) tóte od nargög gëte xal tòv TnAuayov nal vv Tac) déne 
mgòs thv untéga uehloryow. 1 dé abrovg ddavdrovg xori. Kal Gvvorxei ri) 
uèv IInvehóny TnAtyovog, Kioxn òè TnA&ueyog! cf. Eustath. 1796, 35 Homer 
ed. Allen V p. 143, Welcker ep. Cycl. p. 287. Ausführlicher hat die Sage 
Apollodor erhalten epitom. 7, 36 (schol. Lykophr. 805)?: Danach begab 
sich Telegonos, nachdem er von Penelope erfahren hatte, daß er der 
Sohn des Odysseus sei, auf die Reise, um seinen Vater zu suchen. In 
Ithaka trifft er weidende Herden und treibt sie fort. Odysseus eilt her- 
bei, es kommt zwischen Vater und Sohn zum Kampfe, bei dem ersterer 
verwundet wird und stirbt. Als Telegonos sodann in dem Toten seinen 
eigenen Vater erkannte, erfüllte ihn große Trauer, er bringt den Leich- 
nam zur Insel der Circe, heiratet daselbst Penelope und wird mit dieser 
zusammen von Circe zu den Inseln der Seligen entrückt. 

Damit ist der Kreis der seligen Heroen abgeschlossen. Mit einer 
Schar stattlicher Helden hat die griechische Sage das glückliche Land 
im Okeanos bevölkert. Die Entrückungslegenden führten, wie wir fest- 
stellen konnten, chronologisch hoch hinauf, bis in die Zeit vor Hesiod, 
der sie zu einem einheitlichen Gesamtbilde vereinigt; hier wurzeln sie 
in der dieser Periode eigentümlichen Vorstellung vom natürlichen Privi- 
leg der Göttersöhne auf ein besseres Jenseits. Gegenüber der düsteren 
Resignation, die über der homerischen Welt lagert, mit ihrem ewigen 
trostlosen Schattendasein und der Hoffnungslosigkeit, mit welcher der 


als „Insel der Seligen“ bezeichnet werden. Die Gründe kennen wir nicht, viel- 
leicht sind sie so harmlos wie bei den Inseln (s. o. p. 26), jedenfalls aber be- 
weisen die späten Zeugnisse noch lange nicht, daß schon Hellanikos dieselbe 
Vorstellung vertrat; ferner hat Theben selbst, soviel ich weiß, nie als Aufent- 
haltsort seliger Heroen im Sinne der uexdew» vijoog im Okeanos gegolten, 
Lykos wäre dann nach Malten der einzige, der dort lebte. Außerdem sagt 
Hellanikos ausdrücklich, mors? &9dvarov, was in diesem Zusammenhange stets 
Versetzung ins selige Jenseits bedeutet (cf. v. Achilleus dwo®«voiro Plat. 
Sympos. 179 D. c., v. Memnon: dFavasiav didacı Bethe, Homer II p. 166 &u- 
Beorov Eönne oder kxedavio?n v. Diomedes Pind. Nem. X 7, ddavarov xot 
v. Iphigenie in den Kyprien). Diesen Tatsachen gegenüber bedeutet natürlich 
die Popularität des Lykos in Theben garnichts; Cadmos und Alkmene waren 
mindestens wohl ebenso „allbekannt' und weilen doch auf der uaxdowv voog 
des Okeanos. 

! cf. Hellanikos bei Eustath. 1796,40 FHG. I p. 64 fragm. 141 berichtet, daß 
Telemachos später die Nausikaa geheiratet habe (Aristot. fragm. 506 Rose). 

2? Über diese Zeugnisse orientieren v. Wilamowitz H. U. p. 193 adnot. 35 
und A. Hartmann Untersuchungen zur Rekonstruktion der Telegonia des Euga- 
mon v. Kyrene. Münch. Diss. 1915 p. 35, 37 = Hartmann Unters. über die Sagen 
vom Tod d. Odysseus, München 1917. 
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homerische Mensch das Leben nach dem Tode ansah, bezeichnen solch 
lichtvolle Gedanken einen ersichtlichen Fortschritt. Sie sind der erste 
Ausdruck des allgemeinen Wunsches nach schönerer Ausgestaltung des 
jenseitigen Daseins; zum ersten Male wird hier der Versuch einer Es- 
chatologie nach der glücklichen Seite hin gewagt, das Jenseits erscheint 
in zwei streng geschiedene Welten geteilt, eine Welt des ewigen Nichts, 
der Vergänglichkeit, und eine solche des ewigen Lebens, der Unsterblich- 
keit. Zwar standen noch nicht allen Menschen gleicherweise die Inseln 
der Seligen offen, dazu steckte man noch viel zu tief in traditionellen 
Anschauungen, sondern nur wenigen Auserwählten war dies schönste Los 
vergönnt. Gleichwohl aber ist dieser Glaube schon, religionsgeschichtlich 
betrachtet, bedeutsam, denn er bildete den Anfang zu einer völlig neuen 
Ausgestaltung der Vorstellungen vom Jenseits; die uexdewv vëoot sind 
der Vorläufer des späteren zéng sùceßğv. Die Modernen haben nun 
diese sonnige Idee von den Inseln der Seligen den Hellenen nehmen 
und sie fremden Einflüssen zuschreiben wollen.” Man ist dabei vom 
Elysium des ô ausgegangen, ein Verfahren, das schon deshalb als höchst 
einseitig bezeichnet werden muß, weil, wie nachgewiesen ist, dieses 
Elysium nur ein einzelner Ausdruck eines weiteren Vorstellungskreises 
ist. Aber selbst wenn wir das "Hildgen mediov zugrunde legen wollen, so 
besteht, wie wir gleich sehen werden, nicht die mindeste Berechtigung, 
darin ein unhellenisches Element zu sehen. Man ging zunächst von der 
unzweifelhaften Tatsache aus, daß das Elysium bei Homer als Fremd- 
körper auftritt; statt aber die eigentümliche Ursache in der Entwick- 
lung des religiösen Denkens der Hellenen selbst zu suchen, was doch 
am nächsten lag, sprang man nach einer beliebten Manier gleich zu 
dem ziemlich problematischen Urvolk der Karer über und suchte hier, 
wenn auch oft auf unsicheren Umwegen, die Wurzeln der Vorstellung 
zu entdecken. Beim Elysium kam als willkommenes Moment hinzu, daß 
die karische Gestalt des Rhadamanthys? mit ihm in Verbindung gebracht 
wird. Doch haben wir schon nachzuweisen gesucht, daß erstens die 
Fremdartigkeit der Vorstellung im Homer sich aus der viel späteren 
Komposition der Stelle von selbst ergibt, zweitens der Gedanke eines 
ursprünglichen Verhältnisses zwischen Elysium und Rhadamanthys, wie 


1 Auch Rohde ist davon nicht ganz frei, wenn er auf semitische Einflüsse 
hinweist (Ps. I° p. 78). H. Lewy (Die semitischen Fremdwörter im Griechischen, 
Berlin 1895 p. 220) sucht direkt das Wort ’HAöcıov aus dem hebräischen "EI šā, 
einer Gegend des Toten Meeres (Genes. X 4, Ezech. 27, 7, Chron. I 7, Gesenius 
Handwörterbuch? p. 45), abzuleiten, ein Versuch, der ebenso unsinnig ist wie 
desselben Verfassers Erklärung von uaxdewv in uaxdewv goot von Mángoog 
= hebr. nipo = Melqart; vgl. darüber auch Waser bei Pauly- Wiss. V 2 
p. 2476. 


? v. Wilamowitz Sitz.-Ber. Berlin. Akad. 1901 p. 1315 adnot. 2. 
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ihn Malten formuliert hatte, für die alte Sage absolut illusorisch ist. 
Damit könnte eigentlich die These vom karischen Ursprung des Ely- 
sium schon als erledigt angesehen werden, wenn nicht Malten noch 
weitere Argumente vorgebracht hätte. Von diesen verdienen wiederum 
die Ausführungen über die Etymologie des Namens am meisten Beach- 
tung. Die wesentlichen Hauptpunkte sind folgende (p. 39ff.): Die Her- 
leitung des Wortes Avoıov vom Stamm 24v% wird im Anschluß an 
Wackernagel Dehnungsges. p. 5 wegen der lautlichen Schwierigkeiten 
des a abgelehnt. Über dieses rein negative Resultat hinaus will Malten 
„einen Schritt weiter“ gehen, d. h, wenn ich recht verstehe, eine posi- 
tive Erklärung geben. Man hat, so argumentiert er, die Wurzel Zu 
früher in ’EAevors und Eüeäue „zu finden gewähnt“ und danach Eet: 
vie „als die in der Geburtsstunde kommende“, ’Eisvoıg als das Land 
der Ankunft der Demeter“ gedeutet. Die Namen Eiülzidvie, ’Elzvdvin, 
’Eievdw, Elsvoiwa, ’Elevoıg hängen nun aber kultlich aufs engste zu- 
sammen. Da nun ’EAsvoıg den Namen von der alten Göttin EilsıY vie hat, 
so darf man beide nicht „nach verschiedenen Prinzipien“ deuten. Ferner 
sind im Kult von Eleusis zwei ursprünglich ganz isolierte Gestalten, 
Demeter die Erdgöttin und Persephone die Göttin der Unterwelt, ver- 
einigt, um die beiden Seiten einer ursprünglich zusammenhängenden 
und in einer Gestalt verkörperten Idee fassen zu können. Daraus ergibt 
sich für Malten die wichtige Folgerung, daß, wenn man die Geschichte 
von der Ankunft der Demeter in Eleusis für eine aitiologische Legende 
hält, diese in der Etymologie des Wortes ’Eievoıg ihren Ursprung hat, 
indem man in dem Namen ’Fievoıg die Wurzel Zu hörte. Weiter be- 
hauptet Malten im Anschluß daran, daß auch die Sage vom Raube der 
Kore nicht „speziell (?)“ eleusinisch ist, sondern erst von der Argolis 
nach Eleusis gelangte. Demnach hat also der eleusinische Mythus zwei 
Hauptfäden, Demeter und Persephone. Beide verkörpern die zwei Seiten 
der alten Eleuthyia, deren Grundmotiv der Wechsel von Leben und 
Sterben ist. Aus der Tatsache, daß der Kult dieser Eileithyia in Kreta 
wurzelt, hat man geschlossen, daß die Göttin karisch, Eleusis demnach 
eine karische Siedlung ist. 

Nach diesem etwas weitschweifigen Exkurs in die Kultgeschichte 
von Eleusis taucht plötzlich wieder das nAvcıov auf. Ganz analog wie 
bei Eleusis, meint Malten, hat „das griechische Ohr in späterer Zeit“ 
auch in nAvcıov die Wurzel ¿lv? gehört. Sprachlich und sachlich aller- 
dings ist, das muß Malten nun wieder zugeben, 7Avcıov vom Stamme ¿hvo 
ebenso schwierig herzuleiten wie Eisvoc und ’EAevdw; und jetzt folgt auf 
einmal der Satz „dieses 7Avoıov ist das Land des Karers Rhadamanthys“.! 


1 Als Vermutung fügt Malten p. 42 hinzu, daß die Höhle des Eileithyia 
in Amnisos, der Hafenstadt von Knossos, ursprünglich den Namen n40cıo» 
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Es ist mir nicht recht klar, was mit diesen Erörterungen eigentlich 
bewiesen ist. Für die Etymologie von 74vsıov, denn darum handelt es 
sich einzig und allein, wird zwar ein großer Anlauf genommen, als 
Resultat jedoch nur die gar nicht neue Erkenntnis noch einmal wieder- 
holt, daß „Avoıov „von der Wurzel Aiuë so schwierig herzuleiten ist“ 
wie ’EAevdw und "Kisuee, Trotzdem hörte, wie Malten sagt, „das grie- 
chische Ohr in späterer Zeit“ doch wieder die Wurzel do in Avsıov. 
Aber es gibt: für diese Behauptungen meines Wissens keine Belege. Der 
Ausdruck „in späterer Zeit“ ist sehr unsicher. Völlig unverständlich 
aber ist mir Maltens apodiktische Bemerkung: „Dieses 7Avsıov ist das 
Land des Karers Rhadamanthys.“ Das ist nicht etwa eine Folgerung 
aus dem Vorhergehenden, sondern eine neue Behauptung, für die Malten 
den Beweis schuldig geblieben ist, denn was als ein solcher dienen soll, 
ist nichts als folgende neue Hypothese. Im Anschluß an v. Wilamowitz 
wird zunächst konstatiert, daß die Göttergestalt der Eileithyia-Eleutho, 
da ihr Kult in Kreta wurzelt, als karisch zu gelten hat und auch Eleusis 
als karische Siedlung erlärt werden muß. Das mag man noch hingehen 
lassen; unannehmbar ist aber, wenn weiter gefolgert wird: Da nAvcıov 
neben ’Fisvo:g zu stellen ist, denn beide klingen ähnlich, Eleusis aber 
als karisch gilt, so muß das Elysium ebenfalls karischen Ursprungs sein, 
d. h. das Land des Karers Rhadamanthys. Da müßte doch zunächst ein- 
mal festgestellt werden, ob nAö6ı0v mit ’EAsvoıg irgendwie kultlich oder 
sagengeschichtlich in Beziehung steht. Den Nachweis hierfür zu bringen, 
hat Malten unterlassen; er stützt sich lediglich auf das Anklingen beider 
Worte und das Hören dieses Anklanges in „späterer Zeit“. Mit dieser 
Erklärung ist Malten meines Erachtens keinesfalls „einen Schritt weiter- 
gegangen“, im Gegenteil bedeuten seine Thesen geradezu einen Rück- 
schritt. Man sieht dieser ganzen Argumentation an, daß sie einer mo- 
dernen Manier zuliebe gemacht ist, im Hellenenvolk möglichst viel 
karische Elemente zu entdecken, als ob die Hellenen zu einer so sonnigen 
Idee wie das Elysium Homers oder die Inseln der Seligen nicht allein 
fähig gewesen wären. Demgegenüber ist es erfreulich und tröstlich zu- 
gleich, festzustellen, daß die Hellenen selbst von einem karischen Ein- 
flusse nicht das geringste wissen. Das Wort AAvcıov ist eine gut grie- 
chische Bildung und repräsentiert eine ebensogut griechische Vorstellung. 
führte und Rhadamanthys dort xdesöeos der alten Göttin war. „Die Ansetzung“ 
dieses Elysiums an die Enden der Erde denkt sich Malten als „sekundäre 
Verschiebung“ (p. 43). Eine in der Tat sehr merkwürdige Verschiebung: aus 
der Höhle bei Amnisos wird ein Heroeneiland im Okeanos. Über die Gründe 
hat sich Malten nicht weiter ausgesprochen, ich glaube auch nicht, daß er 


dafür eine stichhaltige Parallele anführen kann. Man sieht also, welche ge- 


wagten Konstruktionen man unternehmen muß, um das Elysium karisch zu 
machen. 
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Doch zunächst zur Etymologie. Die Ableitung vom reinen Stamm ivo 
ist wegen des anlautenden n unmöglich, das hat Wackernagel mit Recht 
gegen Fr. de Saussure (Mel. Graus p. 740)! betont. Aber er ist — und 
das hat gewiß Malten übersehen — bei diesem negativen Ergebnis nicht 
stehengeblieben, sondern hat auch eine positive Erklärung zu geben 
versucht (Dehnungsges. p. 43). Wackernagel notiert die Reihen: 


hav® in venAvösg K 434, 558, 

nAvcın in &rnAvoln = Antun, Verzauberung, Verhexung hymn. 
Dem. 228, hymn. Herm. 37 ;ich füge noch hinzu eionAvoln 
vom Hineinsteigen in einBad. Makedonios APIX 625. 

nAvcıos in EvnAvoıog. 


Aus dieser Zusammenstellung ergibt sich zunächst folgende wich- 
tige Tatsache: die gedehnten Stammformen ivè, Ziverg, Alogge 
lassen sich lautgeschichtlich nur aus solchen Nomina erklären, die von 
Kompositis des Verbums Zeyoucı abgeleitet sind; als ursprünlich selb- 
ständige Bildungen sind sie demnach undenkbar, ihr anlautendes a be- 
weist, daß noch eine Silbe vorherging, welche diese Dehnung bewirkt 
bat. In einer Reihe mit den genannten ivon, NAvoıog steht aber Ai. 
cıov, deshalb muß es auch ganz analog gebildet sein. Die ursprüngliche 
Form lautet also etwa &vnAvoıov (cf. &vnAvouog bei Aischyl. fragm. 17 N.°), 
eionAvcıov, dnnAvcıov (drunAvoin s. o.) oder neoonAvcıov; erst nach Fortfall 
des präpositionalen Teiles ist 74%0:0v stehengeblieben und hat sich als 
selbstständiges Wort erhalten.” Demnach muß die Bildung einer re- 
lativ jungen Zeit angehören, und der Sprachgebrauch bestätigt das 
durchaus. Es ist doch eine im höchsten Grade auffällige aber viel zu 
wenig beachtete Tatsache, daß die Form Aiden in der reichen Literatur 
von Homer bis Euripides mit der einzigen Ausnahme im ô überhaupt 
nicht vorkommt, sie ist für diese Zeit geradezu ein Grof Asyousvov. Erst 
bei Apollonios von Rhodos (IV 809), also im 3. Jhd., und in einigen In- 
schriften dieser Epoche (Kaibel 649, 338) taucht das Wort wieder auf. 
Dafür gibt es nur eine Erklärung, es gab einfach eine Bildung NYAvcıov 
im Sprachgebrauch der alten Zeit noch nicht; sogar Verbindungen mit 
Nav, Auge, nAvcın sind verhältnismäßig selten. Bei Homer erscheint 


1 de Saussure hatte einfach behauptet: de la aussi ’Hiöcıov weölov par n, 
venani de la racine hsv? — Zo, und noch Fick notierte in der 3. Auflage 
des Wörterbuches der idg. Sprachen I p. 200 die Reihe: &isvooucı, Ziuiëon, slàn- 
Aovda, MAvcıov (= ġ-w?-riov) Aufstieg, Seelenort, n4voıs, ’Eievoıs; in der 
4. Auflage I p. 298 finden sich richtiger nur noch die Formen: ZAsvoouaı, AAv- 
Pov, eilnlovde. 

2 Ich verdanke hierfür Rat und Belehrung meinem verstorbenen Lehrer, 
Herrn Geh. Rat Prof. Dr. Bechtel in Halle, der ebenfalls die angegebene Deutung 
für die einzig mögliche hielt. 
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lu in verAvdss zweimal in der Doloneia (K 434, 558), nAvcın begegnet 
uns in ZrenAvoln = Verzauberung im Demeter- und Hermeshymnus (hymn. 
Dem. 228, in Merc. 37), hAvoıog in dvmAvcıog bei Aischylos fragm. 17 N? 
und die Kurzform #nyAvs ebenfalls bei Aischylos suppl. 195, 401, 611; 
Pers. 243; sept. 34; außerdem bei Herodot IV 197, V 65, VII 73. Erst 
Euripides kennt ein 7Avoıov analog gebildetes Wort AAvoıs!, das er aller- 
dings mit Vorsicht und nur in ganz bestimmtem Zusammenhange an- 
wendet (Phoen. 844, Hekab. 65, Herakl. 1041)? Diese völlig isolierte 
Stellung des nAvoıov im Menelaosnostos beweist also, daß das Wort für 
die alte Zeit bis zu Euripides nicht in Frage kommt, folglich ursprüng- 
lich auch an dieser Stelle nicht gestanden haben kann, sondern ein sinn- 
verwandtes ersetzt hat. Der Vers ô 563 wird also wohl anfäglich anders 
gelautet haben; wie man ihn las, darüber gibt uns Euripides Aufklä- 
rung. Der Dichter gedenkt nämlich der Entrückung des Menelaos in 
folgenden Versen seiner Helena (1677ff.): xal të leën Mevälsn Aeëu 
nága nandewv naroixeiv vëgén Zero deenen. 

Kein Zweifel, daß der Tragiker die Weissagung des Proteus vor 
Augen hat; aber warum gebraucht er hier nicht den Ausdruck ’HAdcıov 
sediov? Man sollte doch denken, daß er gerade diese charakteristische 
Bezeichnung, wenn sie ihm in seinem Homerexemplar vorlag, wörtlich 
übernommen hätte. Sprachliche Bedenken waren jedenfalls nicht mehr 
im Wege, da ja Euripides selbst eine Bildung #4vcıs kannte. Statt 
dessen steht bei ihm uexdowv vfegc, Diese Schreibung kann nicht auf 
Zufall beruhen, da der Dichter sogut wie das alte Epos und Plato 
(Sympos. 180B, 179De.) als festen Terminus für das Heroeneiland im 
Okeanos uaxdgwv voos kennt (Bacch. 1339: uoxdgav alav)*; aus dem- 
selben Grunde kann auch an eine Vertauschung oder Verwechslung 
beider Begriffe nicht gedacht werden. Es bleibt deshalb als einzige Mög- 
lichkeit übrig, daß in der Tat im Homertext des Euripides koxdewv 
vn60:ı stand, der Vers ô 563 wird dann mit einer kleinen Veränderung 
etwa gelautet haben können: 044’ Zoe 0’ Ze uandewv vägouc nal melgara 
yaing, die gleiche Fassung setzt auch noch der aristotelische Peplos vor- 
aus (Aristot. pepl. 3 PLG H+ p. 344, Aristot. fon. 397 Rose): "OAßıog 


' Später erscheinen noch zwei Personennamen ’HAvcıos, Vater des Euthy- 
noos bei Plut. de cons. Apoll. 14; "Hiéeoe, des Eleutheros’ Sohn im schol. 
ô 563 und Eustath. zur Stelle. 

* Die Vermutung von Wilamowitz Herakl. Il? p. 224: Euripides habe nAvoıs 
nach Analogie des „episch gedehnten“ 745610» gebildet, erscheint mir unwahr- 
scheinlich, sie ist auch von Malten (a. a. O.) 40 abgelehnt. , 

7 Die Behauptung Maltens (p. 45) „Die Tragödie, uns ein reicher Quell für 
hellenische Religiosität, ignoriert das Elysion bzw. die uexdew» »vijoog ganz 
und gar; eine vereinzelte Stelle in der Euripideischen Helena kopiert das ð“ 
muß also etwas eingeschränkt werden. 
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& Mevälae, od T &Iávaroç nal dyngmg v uandgwv viooıg, ydußoe Aids 
weydionv.! 

Wir sehen, auch literarische Zeugnisse sprechen für die Annahme, 
daß nAöcıov in der alten Dichtung als Fremdkörper zu betrachten ist. 
Zur völligen Tatsache wird sie jedoch erst, wenn wir auf die Vor- 
stellung reflektieren, die im Altertum mit dem Worte verbunden ge- 
wesen sein muß. Die etymologische Ableitung hatte schon den un- 
widerleglichen Beweis erbracht, daß in nAvoı0ov oder, wie es ursprünglich 
hieß, Zenléetou oder neo0nAvoıov der Begriff „Kommen, Hingelangen“ 
enthalten ist.” In Hinblick auf ein seliges Jenseits würde man also etwa 
sagen können: 24 Geo ist der Ort, wohin nach diesem Erdendasein die 
Menschen „gelangen“. In diesem Sinne haben neuere Erklärer treffend 
übersetzt „Flur der Hinkunft“ (Welcker Gr. Götterlehre I 820), „Land 
der Hingegangenen“ (Rohde Ps. I® p. 76) und „Gefilde der Hinkunft“ 
(Preller-Robert I? p. 815).? Paßt aber diese evidente Deutung auf das 
Land der Heroen im Okeanos, von dem der Dichter des Nostos redet? 
War das wirklich ein Reich der Seligkeit in dem tröstlichen Sinne, daß 
jeder Mensch bei dem Gedanken daran die Hoffnung hegen konnte, 
nach seinem Lebensende dorthin zu kommen? Mit einem Worte, kann 
man das ’HAvcıov zedin des ô als „ein Land der Hinkunft“ bezeichnen? 
Keinesfalls. Das glückliche Land, von dem der alte Dichter träumte, 
gehörte, wie wir gesehen haben, einzig und allein bevorzugten Götter- 
söhnen und Götterlieblingen, es war selbst eine Art Götterland, in un- 
nahbarer Ferne gelegen. Dem Menschen des Alltags aber floß aus dieser 
glaubensvollen Vorstellung keinerlei Hoffnung auf ein besseres Dasein 
nach dem Tode, für ihn blieb das Eiland im Okeanos mit all seiner 
Herrlichkeit letzten Endes doch nur ein Phantasiebild, ein Ideal, das 
für ihn unerreichbar war. Hieraus ergibt sich die Folgerung, daß Alderon 
als Bezeichnung für die „Inseln der Seligen“ vollkommen zu Unrecht 
besteht. Der ursprüngliche und richtige Name war vielmehr uoxdowv 
vjcog oder vëgot, wie auch die beiden ältesten Zeugen Hesiod und 
Pindar überliefern. ’HAvcıov aber gehört in eine ganz andere Sphäre, es 
muß aus einer rein religiösen Anschauung erwachsen sein, die wirklich 
allen Menschen ausnahmslos Aussicht und Gewißheit auf ein seliges 
Jenseits bot, zu dem sie, unter gewissen Voraussetzungen natürlich, ge- 
langen konnten. Eine ausgebildete Lehre dieser Art predigten vor 

1 Der erste, der unsere heutige Überlieferung des ð Verses vor sich hatte, 
war Aristoteles probl. 26, 31 p. 943b, 22 Aë tli ô gépvoos ebdisivög nal Bëteroe 
doxei slvat av &véuov xal olov xal "Oumeos év të Hioele zedio, und so 
zitieren alle späteren, z. B. Strabo I 1,4 und Dio or. XI 136 (I p. 150 Arnim). 

2 cf. Hesych. s. nAvoin‘ óðós, 8. évnióci« .... 9 Epodog tivos. s. énýivoig: 
Epodos. ixayoyń. 

° Auch Boisacq spricht von einer plaine de Varrivée (Dictionn. p. 322). 
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allem die Mysterien von Eleusis. Feierlich verheißt schon der alte 
Demeterhymnus ein glückliches Los den Gläubigen nicht in einem von 
der Phantasie geschaffenen Erdenwinkel, sondern drunten im Hades 
selbst (480ff.).! Dieser wird von nun an 'geschieden in zwei zönoı, die 
Gefilde der Seligen? und den Ort der Verdammten. Der Jenseitsgedanke, 
dessen rudimentäre, gleichsam zögernde Anfänge wir in der Vorstellung 
von den Inseln der Seligen sahen, wird hier großartig zum tröstlichen 
Dogma für alle Menschen erweitert; nunmehr gilt nicht mehr Geburt 
noch Adel oder Göttergunst, sondern der moralische Wille eines jeden, 
sich in die Weihen dieses wirklichen Erlösungsevangeliums einführen 
zu lassen. Wer aber dieser Bedingung sich willig unterwirft und ent- 
sprechend lebt, erhält die Gewißheit einer ewigen Belohnung (Dieterich 
Nek. p. 64ff.), ihm winken selige Gefilde in der jenseitigen Welt. Cha- 
rakteristischerweise heißen darum die Toten in Attika auch Anuńrosiot 
(Plut. de fac. in o.l. 28). Keine Mühe scheuten die Priester in Eleusis, 
den frommen Mysten die Freuden des zukünftigen Daseins sinnfällig vor 
Augen zu führen (Rohde Ps. Iê p. 289). Ewig scheint dort die Sonne 
vom sternenbesäten Himmel herab (Pindar Thren. fragm. 129, 130; 
Aristoph. ran. 155, 454; Plut. de anim. VI 2; Verg. Aen. VI 640; Val. 
Flacc. I 845; Ephem. arch. 1883 p. 145 Nr. 20; CIL XI 3963:, vgl. auch 
Lobeck Agl. 52, 61ff.), keinen Wechsel der Jahreszeiten gibt es, keinen 
Regen, keinen Sturm, stets wehen linde Lüfte über die lachenden Gefilde 
(Ps.Plat. Axioch 371 A.p.97 Immisch ; CIG 6279=Kb. 649), nie versiegende 
Quellen von Nektar und Ambrosia strömen dahin (Ps. Plat. Az. 1. L; Verg. 
Aen. V1658; APVII 31; Dieterich Nek. p.80); der Boden ist durchsetzt von 
Gold- und Silberadern, ihm entsprießen ewig grünende Kräuter (Verg. 
Aen. VI 657 und Norden zur Stelle; CIL VIII suppl. 15569 = Buecheler 


" cf. Pind. Thren. fragm. 137a. Alle weiteren Zeugnisse bei Lobeck Agl. I p. 69. 

3 Sie werden verschieden bezeichnet: sëosfën yõeos epist. Socr. 27, 1 
(epistol. Gr. p. 627 Hercher); Ps. Plat. Axioch. 371A. p. 97 Immisch; Plut. de 
lat. viv. 7; CIG XII 8 n. 28 = Kb. 151 (Hermes I p. 226); CIG 2439 = Kb. 189, 
Kb. 228b 7, 218, 296; CIG 4284 = Kb. 411 (dazu Gurlitt Athen. Mitt. VI 1881 
p- 161f.); Le Bas-Wadd. III 1201 = Kb. 506; Athen. Mitt. XI 427; Inscr. Gr. 
mar. Aeg. I 141; eöoeßEov yoga AP VII 260; sboeßlov Halauog CIA II 3004 = 
Kb. 90; Rayet Rev. archéol. XXVIII 1874 p. 113 = Kb. 222b, Kb. 253; wuyös 
eöceßenv Kb. 241a 18; ðóuos sierf CIG II 2322b = Kb. 215, Kb. 228, 222; 
ebceßEwv aldAım] CIG XIV 1561; söceßins yõgos CIG XIV 1796; iegös yügos 
AP IV p. 262 Nr. 680 ed. Jak; iseol Aeıuöves CIG XIV 642 (Diels Vors. II® 
p. 177), iegög döuog CIG 3019. 

"et Rig-Veda IX 113,7: Wo das ewige Licht erstrahlt, in die Welt von 
unendlichen Glanz, in die Welt der Unsterblichkeit, dahin, Soma, führe du mich! 
Ahnlich im Paradies der Juden Zach. 14,6; Jes. 60, 19; Apok. Joh. 22,5; cf. 
Greßmann Ursprung der israel. jüd. Eschatologie p. 220 (Forschungen zur Relig. 
des A. u. N. T. ed. Bousset u. Gunkel Nr. 6), Arch. f. Rel.- Wiss. X 1907 p. 350. 
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525; Ovid. amor. II 6,44!) und Bäume, mit Goldäpfeln reich behangen 
(Pind. LL: Claudian de rapt. Pros. II 287f. p. 102 Ieep, schol. ined. in 
Plut. et in carm. Greg. Naz. ed Clarke p. 55). Die Auen schmücken Blumen in 
großer Fülle, Pracht und Mannigfaltigkeit, wie Rosen und Veilchen, die, von 
leichtem Zephir bewegt, ambrosische Düfte verbreiten (Pind. LL: Aristoph. 
ran.441,448ff., Ps. Plat. Axioch.371 A.p.97 Imm.)?, Myrthenbäume spenden 
erfrischenden Tau (AP VII 31), und die Erde gibt freiwillig eine Fülle von 
Früchten her (Tibull I 3, 59 ff). Inmitten dieser Pracht leben die Seligen 
ein Dasein ohne Trauer und Tränen (Axioch. LL: Val. Flacc. I 792; 
Bull. corr. hellen. 1880 p. 406 Nr. 22), von Krankheit und Schmerzen un- 
belästigt (CIG 6279 = Kb. 649)? und frei von Hunger und Durst (CIG 
6279 = Kb. 649; Lukian de luctu c. 16).* Auf den blumenbesäeten Auen 
flechten sie Kränze und winden Myrthenzweige um Haar und Schläfen 
(Aristoph. Taynvıorei fragm. 488 K.; CIL III 754 = Buech. 492; Kb. 153), 
Wagen und Pferderennen werden veranstaltet (Pind. Thren. 129. 130); 
während ein Teil sich an gymnischen Spielen erfreut (Pind. LL: Vergil 
Aen. VI 642), ruht ein anderer auf Rasenplätzen aus und verbringt die 
Zeit mit Würfelspiel (Pind.1.1.; Aristoph. ran. 442)? oder gibt sich sonst 
körperlichen Genüssen hin. 

Wir sehen, ein farbenprächtiges Bild war es, das sich vor den Augen 
der andächtigen Gemeinde zu Eleusis entrollte, bunter und hinreißender, 
zugleich aber auch weit mehr das rein menschliche Niveau wahrend als 
das selige Heroeneiland. Berauschend und nachhaltig wird der Eindruck 
gewesen sein. Hier wurde die wunderbare Verheißung eines Jenseits 
gegeben, wie es dem Wunsche und der Sehnsucht entsprach, und jetzt 
konnte man wirklich von einem „Lande der Hinkunft“ reden, das allen 
Menschen offen stand.® Ich halte deshalb ohne weiteres den Schluß für 


1 Prudent. cathem. III 101; Dracont. de laud. Dei III 752 [Mon. Germ. hist. 
XIV p. 113]; Sedul. carm. I 53ff. ed Huemer (Corp. script. eccles. Lat. X. p. 19). 

2 cf, Tibull 13, 60; Verg. Aen. VI 657, CIL VIII suppl. 15569 — Buech. 1525 
CIL III 686 — Buech. 1233. 

® Ähnlich bei den Indern, cf. Avest. III 28, 5; VI 120,3 „die Seligen haben 
die Krankheit des Leibes hinter sich gelassen“. Zimmer Altindisches Leben 
p. 410; Oldenberg Religion des Veda p. 535. 

s Ebenso bei den Ägyptern, cf. Erman Die Ägyptische Religion p. 109. 

5 Auch die Ägypter glauben, daß sich die Seligen am Spielen erfreuen, 
cf. Wiedemann Die Toten und ihr Reich im Glauben der alten Ägypter p. 32; 
Ratzel Völkerkunde II p. 779 bringt eine interessante Parallele von den Eskimo 
„dann (sc. im Jenseits) ist ihr Leben froh und heiter bei Ballspiel und glück- 
licher Jagd“. 

$ Furtwängler Die Idee des Todes in den Mythen und Kunstdenkmälern 
der Griechen p. 369, Ravaisson Gazette arch. I 1875 p. 43 „Les mystères qui 
prirent quelques siècles après Homère un grand developpement, furent en quelque 
sorte une porte ouverte sur P Élysée, vers laquelle se pressa une foule toujours 
croissante.“ Vgl. auch vor allem Kerns schöne Ausführungen P.- Wiss. IV 2 p. 2736. 
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berechtigt, daß diesen seligen Gefilden, wie sie das eleusinische Evan- 
gelium verkündete, ursprünglich die Bezeichnung rnAöcız oder 7o06- 
nicia redia zukommt, woraus dann später erst, etwa vom 4. Jahrhundert 
ab, nAvoıov oder ġAúclov sioun wurde. Ich betone hierbei ausdrücklich, 
daß der Anklang an das lautlich verwandte aber ganz anders gebildete 
"Eievoıg mir absolut unwichtig erscheint. ’HAvcıov mediov ist das wahre 
Land der Verheißung, welches das Mysterium von Eleusis den Griechen 
gebracht hat. Zu dieser Überzeugung waren übrigens schon antike Ge- 
lehrte gelangt, so Etym. magn. 428, 31: A nag thv Elevomw, Evda of eù- 
grfete nagayiyvovrar! und Mythogr. Gr. app. narrat. XXVII x«Aoöcı dé 
aörov xal Hlúciov nediov zeg tò Äedesgfert neice Toüg nals Bebroxótaæg 
vgl. auch Suid. s. nAvcıov, Rohde Ps. I? p. 76 adnot. 1. Als Stütze darf 
vielleicht die Tatsache gelten, daß für das „Eingehen in das Reich der 
Seligkeit“ sehr oft als typischer Ausdruck Zone oder ein Kompositum 
erscheint, vgl. z. B. TGF. adesp. 372 N.? Brout sie "Adv Ale xal 
Ańðns ðóuovçs, CIG. XII 5 (aus Keos) saec. IV ele pandoov yõgov &Ideiv, 
Ephem. arch. III 1883 p.81 n.8 49s noög &$avdrovg, Ephem. arch. II 
1883 p. 79 n. 7 Ste uandoov 218m... Kb. 150: ’H[Avoıövde] čoyouévn .... 
Kb. 204 col yàọ Zo "Audav AAYov...? Ferner ist, worauf schon Welcker 
(Gr. Götterlehre I 820) aufmerksam gemacht hat, bemerkenswert, daß ein 
Neuangekommener im Hades v&nAvs genannt wird (Lukian mortuor. dial. 
18). Kann es demnach als ausgemacht gelten, daß das Jenseits der eleu- 
sinischen Mysterien die Bezeichnung nņiúciov, srgooyAdboıov und nachher 
"Hivsıov nedlov oder einfach ’HAvcıov trug, so muß es angesichts der Be- 
rühmtheit der Weihen doch auffallen, daß das Wort bis tief ins 4. Jahr- 
hundert hinein überhaupt nicht erwähnt wird, sondern sich erst von 
dieser Zeit an größerer Popularität erfreute. Gelegenheit dazu war oft 


1 Über die etymolog. Deutung von 7Aösıov war man sich allerdings im 
Altertum absolut nicht im klaren, das zeigen die vielen mißglückten z. T. recht 
gedankenlosen Versuche, die bei den Lexikographen notiert sind. 

? Es gab auch xaærýivois cf. Hesych s.v. aseräioge, vom Abstieg der Toten 
AP.X3: sig didnv ideia narhivois. »arteyouaı in demselben Sinne schon H 330 
Poyal 9° Muëdede verëilëen, 

1 ’Hiöcıov zediov war sicher das ältere cf. Kb. 649 (saec. III), 338 saec. II 
Kb. 105, 338, 414, 649; cf. auch Oracul. Sibyll. II 337 p. 44 Geffken, ’Hivcıov 
Kb. 554, ’Hidsuog Asıuav nur bei Nonnos Dionys. XIX 189 u. Lukian Jupp. 
confut. c. 17, "HaAdcıog yügos Kb. 618 a. 8. Die Römer, die ja eine eigene aus- 
gebildete Eschatologie kaum besessen haben (Wissowa Rel. u. Kult. ? p. 238 c. 
adnot. 10) haben Namen und Vorstellung übernommen, ich hebe einige Stellen 
heraus: Elysium Verg. Aen. V 735, Ps. Verg. cul. 260 Ellis, Val. Flace. I 650, 
A. Lat. I 498 Buech.-Riese; Elysius campus Senec. Troiad. 944, Mart. ep. XII 52,5, 
Sil. Ital. XII 410; Elysii campi Tibull I 3, 57, Ovid Ibis 173 p.11 Ellis, Apul. 
met. X 6, Bil. Ital. XIII 552, Claudian de cons. Stilich. II 378 p. 245 Jeep., AL I 
393, 432, 435, 492, 588, 525, CIL VI 23295; Elysia sedes Stat. Silv. V 3 267; 
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geboten, beispielsweise in einem Werke wie den aristophanischen Fröschen 
oder den Reden des Andokides. Ich finde dafür keinen anderen Grund 
als den, daß der Name Zcuidgron oder später 74ucıov irgendwie in das 
Geheimnis eingeschlossen war, das den Teilnehmern am heiligen Gottes- 
dienste zur Pflicht gemacht wurde, nicht als ob ich damit zu der durch 
Lobecks gründliche Arbeit längst überwundenen Auffassung von einer 
rein mündlich mitteilbaren Unterweisung seitens der Priester an die 
Gläubigen zurückkehren wollte; aber mir scheint doch gerade die Lehre 
von den „letzten Dingen“ innerhalb des Dogmas von Eleusis etwas so 
Singuläres, Heiliges gewesen zu sein, daß man hier besonders jegliche 
Profanierung zu vermeiden sich bemühte. 


Mit diesen Ausführungen ist, wie ich meine, das Elysium als eigen- 
tümliches Element griechischen religiösen Denkens erwiesen. Zur Be- 
antwortung der Frage, wann der Name in den alten Menelaosnostos hin- 
eingekommen ist, bedarf es nur noch weniger Worte. Wir wissen, daß 
mit der beginnenden Aufklärung auch die Vorstellung vom seligen Heroen- 
eiland allmählich aus der lebendigen Anschauung entschwand und zum 
Mythus wurde. Allein der alte Name ucx&ewv viüoot hat sich wohl um 
seiner Schönheit willen erhalten und wurde ohne weiteres auf die seligen 
Gefilde der Unterwelt, also auf das Elysium, übertragen. Das mag zur 
Zeit Platons gewesen sein, der bekanntlich in dem eschatologischen Ex- 
kurs seines Gorgias zwei Wege der Unterwelt kennt, der eine führt eis 
T&etaoov, der andere eis uaexdowv výcovs (Gorg.524 A, v. Wilamowitz Plato I 
p. 224), unter den uoxdewv vëeot kann hier nur das selige Jenseits der 
Unterwelt verstanden werden. Von Platos Zeit ab ist jedenfalls dieser 
Gebrauch des Wortes verbreitet.! Umgekehrt wurde auch die Bezeich- 
nung ’HAvcıov nedlov auf das selige Land des Okeanos angewandt. Die 
Zeit, in der das zuerst geschehen sein wird, läßt sich ebenfalls vielleicht 
einigermaßen bestimmen. Die sprachlichen Kriterien sowie das oben 
erwähnte Zeugnis des Euripides einerseits und Aristoteles, der das Ely- 


Elysiae sedes Lukan III 12, VI 600, 782, AL I 555, 1143, 1165, 1188, 1189, 
1233, 1311, 1443, 1515; Elysiae domus Ovid met. XIV 111, Stat. silv. III 23; 
Elysium nemus Sen. Troiad. 159, AL 1 766, Elysius ager Martial ep. X 101, 1; 
Elysius collis Ovid am. II 6, 49; Elysia vallis Ovid. am. II 9, 60; Elysiae valles 
Claudian de nupt. Hon. 301 p. 114 Jeep; Elysiae orae Stat. silv. II 7, 112, Sil. 
Ital. XIII 631. 


1 Ich führe nur einige Inschriften an CIG V 1730 (Lakonien), CIG VI 
2249 — Kb. 107 (Boeotien), CIG VII 2541; CIG 6235 = Kb. 648; eine Inschrift 
aus Eleusis, die Philios publiziert Ephem. arch. 1885, 3 p.149, CIG 6279 = Kb. 107, 
366, 473; uaxdewv wedilov CIG 1998 — Kb. 516 (saec. II): urndowv yõgos CIG XII 
5 = Kb. 423 (Ceos.): CIG 1152 = Kb. 465; uaxdemv ðóuos, CIG 3398 = Kb. 312 
(Smyrna): uaxdenv reißos CIG 6208 = CIG XIV 1424 — Kb. 594. Die In- 
schriften datieren etwa vom Anfang des 3. Jahrh. ab. 
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sium im ò schon kennt, andererseits weisen hoch ins 4. Jahrhundert. 
Damals wird der genannte Vers in der Prophezeihung des Proteus die 
Form erhalten haben, in der wir ihn lesen; wer will, mag auch die 
Möglichkeit erwägen, daß der Vers eine in dieser Zeit entstandene Du- 
blette ist, jedenfalls ändert sich die Tatsache nicht, daß die alte gute 
Überlieferung nur uaxdewv vjooı als Namen des seligen Eilandes kannte, 
in welches Menelaos entrückt wird. 

Ich fasse nunmehr das Ergebnis der letzten Ausführungen kurz zu- 
sammen. Der ursprüngliche Name des seligen Landes der Heroen ist 
nach dem Zeugnis Hesiods und Pindars zweifellos uax«owv vieot oder 
vijcog. Im ô der Odyssee findet sich jedoch statt dessen die Bezeichnung 
"Hrvöcıov nediov. Die vollkommen isolierte Stellung, welche dieses Wort 
und die mit ihm verbundene Vorstellung innerhalb des homerischen 
Kulturkreises einnehmen, und die Tatsache, daß in der Weissagung des 
Proteus Rhadamanthys zum glücklichen Lande in Beziehung tritt, waren 
für Ludolf Malten die Veranlassung, das Elysion auf karische Einflüsse 
zurückzuführen. Dagegen konnte nun nachgewiesen werden, daß erstens 
die Fremdartigkeit des Wortes bei Homer sich aus der späten Kom- 
position der betr. Stelle ganz naturgemäß erklärt; diese gehört nämlich 
einem Menelaosnostos an und ist aus einem bestimmten Grunde in die 
Telemachie eingeschoben. Ferner kann auch von einem wurzelhaften 
Verhältnis des Rhadamanthys zum Elysion in der alten Sage wenigstens 
nicht die Rede sein, einwandfreie Zeugnisse sprechen dafür, daß beides 
ursprünglich völlig zu trennende Dinge sind. Die Idee eines seligen 
Reiches im fernen Westen, wo die Göttersöhne leben, war längst lebendig 
und populär, als nach der Götter Gnade der Karer dorthin entrückt 
wurde. Auch der weitere Versuch Maltens, aus der Etymologie des Na- 
mens selbst für den karischen Ursprung etwas zu gewinnen, muß als 
gescheitert angesehen werden. Es hat sich gezeigt, daß Hiéeou sprach- 
geschichtlich eine durchaus sekundäre Bildung ist, anfänglich muß das 
Wort etwa &nunAöcıov oder meocnAvcıov gelautet haben. Schon aus die- 
sem Grunde erscheint das Auftreten des ’HAvcıov im alten Nostos gerade- 
zu als Unmöglichkeit; bestätigt wird diese anfangs merkwürdig an- 
mutende Tatsache noch durch die literarischen Zeugnisse des Euripides 
und des aristotelischen Peplos, welche beide übereinstimmend auch im 
ö die eigentliche Bezeichnung des seligen Landes uox«ewv v7001 voraus- 
setzen. Im Anschluß hieran ist die Frage wohl begründet, ob "Hivcıov 
ediov als Name des Heroeneilandes zu Recht besteht. Die etymologische 
Ableitung hat ergeben, daß im Hinblick auf ein Jenseits die in alter und 
neuer Zeit vertretene, aber von Malten zurückgewiesene Übersetzung 
„Flur der Hinkunft“ die einzig mögliche ist; eine solche Bezeichnung 
paßt aber für die nur erwählten Heroen vorbehaltenen uexdowv vijooı 
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absolut nicht, vielmehr kann sie nur angewandt werden auf ein Jenseits, 
in das zu gelangen alle Menschen hoffen konnten. Da nun ein seliges 
Reich eben dieser Art vornehmlich in Eleusis verkündet wurde, so ist 
der Schluß unabwendbar, daß der ronos sdorfë des eleusinischen Er- 
lösungsevangeliums ursprünglich x- oder neosnAvcıov zedinn und später, 
nach den sprachlichen Kriterien etwa zur Zeit des Euripides, ’Hiycıov 
ssediov oder bloß ’'HAvcıov hieß. Mit eben dieser Zeit begann man auch 
schon damit, die Begriffe uexdeov vijooı und ’HAvcıov meðlov ganz wahl- 
los zu gebrauchen, indem mit uoxdowv vjcoı (etwa seit Plato) die glück- 
lichen Gefilde der Unterwelt, die „Inseln der Seligen“ mit 'HAvoıov 
rcediov bezeichnet wurden; hieraus ist es endlich zu erklären, daß auch 
im d statt des ursprünglichen alten Namens ’HAvoıov zedin erscheint. 


Ein sakrales Gesetz aus Kyrene. 
Von Kurt Latte in Basel. 


Der an bedeutenden Inschriften so reiche Boden Kyrenes hat uns 
soeben einen religionsgeschichtlich ungemein wichtigen Fund gegeben. 
Er ist von G. Ferri, Notiziario archeologico del ministero delle colonie 
fasc. IV 1927, 93ff. mit reichen Beigaben und gelehrtem Kommentar 
publiziert, Lesung und Erklärung in entscheidenden Punkten von Wila- 
mowitz, Berl. Sber. 1927, 155ff. gefördert und berichtigt. Wertvolle 
Beiträge lieferten ferner de Sanctis, Riv. di Filol. n. s. 5, 1927, 85ff., 
P. Maas, DLZ 1927, 1951ff. und L. Radermacher, Sber. Wien. Akad. 
1927, 182ff. Die folgenden Bemerkungen gehen im wesentlichen von 
dem Text von Wilamowitz aus und erheben nur den Anspruch, den 
Lesern des Archivs einen kurzen Bericht über die bisherigen Ergebnisse 
zu liefern. 

Die Inschrift gibt sich als Orakel des delphischen Apollon, die 
Überschrift [O ’A]möriov &yen[se] ist wohl durch Logis zu ergänzen, da 
bei der bisherigen Lesung links freier Raum bleibt, vgl. IG I? 80, 10. 
Bell? 286,1 u. s. Wilamowitz 172 hat Inhalt und Dialekt die wichtige 
Tatsache entnommen, daß Apollon nur die ihm vorgelegten Bestimmungen 
bestätigt hat, und die Folgerung für die lykurgische Rhetra gezogen. 
In dem ersten Satze der Inschrift, der diese Bestätigung enthält, steht 
die einzige mittelgriechische Form ygsıu&voc, alles übrige ist kyrenaeisch. 
Dann fährt die Inschrift fort ef ale Zei tày zën A èni tàu möhıv nelni 
vóco[s A. . 13 ávatog, Déeg Zunmgocde tõu nvläv o... rw drorgozgeio tõ 
Anöllovı zët &rrorg[oraioı y]luagov 2gvYg6v. A. Vogliano (bei Maas) hat 
ansprechend [2vavriov] tõ dmorgorelw ergänzt; de Sanctis’ [x«deguöv] 
TÖ &. berücksichtigt die Reste nicht und ist auch sprachlich unbefrie- 
digend. Vor den Toren Kyrenes stand also ein &morgomaıov, wie wir 
gerade Apollon in solcher Funktion als &yvısös, aber auch als TEOTVARLOG 
vor den Stadttoren kennen (Preller-Robert, Gr. Myth. I* 276,1. Wein- 
reich, AM 38, 1913, 62ff. bes. 69, 1 dazu Ramsay, Cities and Bishoprics II 
374, 195). 

Ein rotes Tier wird dargebracht, weil es sich um Abwehr von 
Seuchen handelt, auch das Sühnopfer der Israeliten Num. 19,1 muß rot 
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sein (darauf verweist jetzt Maas); römische Analogien, einer primitiveren 
Schicht der religiösen Entwicklung entstammend, bieten die Füchse der 
Cerealia und das Augurium canarium. Hier ist das Tier noch unmittel- 
bar Vertreter des zu vernichtenden Unheils (zuletzt Deubner, Chantepie 
de la Saussaye * 1 426), in Kyrene bereits Opfer. Rote Farbe, Rothaarig- 
keit ist für böse Dämonen, besonders Seuchedämonen bezeichnend, vgl. 
E. Wunderlich, RGVV XX 1,7.66. Auch das Opfer wird gelegentlich rot 
bekleidet oder rot gefärbt (Wunderlich a. O. 61); in den sonstigen Be- 
legen für rote Opfertiere auf griechischem Boden, die man bei Stengel, 
Opferbräuche 187 ff. übersieht, spielt freilich diese Symbolik der Farbe 
keine Rolle. Übrigens würden die römischen Parallelen es nahe legen, 
zwischen vöcog und $&varog statt Aoıuog (Ferri) oder wüe (Wilamowitz), 
die beide neben vócoç keinen neuen Begriff bringen, etwa [«ùové] zu 
ergänzen. 


Der nächste Abschnitt, über die Verwendung auf heiligem Boden 
gewachsenen Holzes, verlangt nur Bezahlung an den Gott, dann xeon. 
xal de Zog nal Báßulæ nal urogd, Die Dreiteilung ist ganz scharf, sacra, 
profana, nefasta, die religiöse Bedeutung von wıaoög, das im Attischen 
zum Scheltwort geworden ist, soviel ich sehe, nur noch in Kleonai 
IG IV 1607 belegt. Der Gebrauch erscheint in unserem Text durch- 
gehends. 


Im folgenden Paragraphen sind Reinigungsvorschriften für ge- 
schlechtliche Unreinheit gegeben, die ältesten uns erhaltenen dieser 
Art.! Der schlecht erhaltene Abschnitt ist wichtig, weil er zum ersten 
Male das Weilen unter dem gleichen Dache als Ursache des uiaou« in 
einer Sakralvorschrift belegt. Besonders schwer ist der nächste Satz 
verständlich A 21 ff. exauaevrımv Öle avti xal ayvöı xal BaßdAm|ı] | riv 
in duëochaeeg Bárto to tě čoyayéræ ne|i] | rorronarégov xal dré 'Ovvukoro 
To Asıp& Iäl (so Vogliano, [xai] Ferri Wil.) det Io Been ğvðgwnroç 
naue ob“ cia åyvõļı], röv dë Ieoëu Agie zavri. Den Eingang las Ferri 
ef ve uavıiov, aber das ı fehlt auf dem Stein, wie schon Wilamowitz 
bemerkte. Deshalb schlägt Maas ’Asouavriov vor. Er verweist auf 
v. Prott, Fasti sacri 26 = JG II? 1358, einen Festkalender der Tetrapolis 
aus dem Anfang des 4. Jahrh., wo unter den jährlichen Festen des Gaus 
Marathon im Skirophorion angeführt wird: Teıromergeücı ols, fegóovva 
FF? ’Aucduesıv ols AFF, Gogeuue FF. Da die Opfer in zeitlicher Ab- 
folge aufgeführt sind, besagt das Nebeneinander von rgıromargeig und 
Gxduavres zunächst nichts für einen Zusammenhang, umso mehr, als 
zwischen den beiden Posten auf dem Stein freier Raum ist. Über die 


1 Eine Liste der übrigen Keil-Premerstein Ber. üb. e. 2. Reise usw. 82ff. 
Ber. üb. e. 3. Reise 103. Dazu Roussel Mélanges Holleaux 1913, 265 ff. 
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"Axduavres haben wir keine Überlieferung; eiusdem generis numina ignota 
ac Teironergeigs bemerkt v. Prott 53, aber selbst das schwebt in der 
Luft. Der naheliegende Gedanke, sie irgendwie mit dem Theseussohn 
Akamas in Zusammenhang zu bringen, wäre nur für Attika möglich; 
für Kyrene kämen sie dann nicht in Betracht. Die „Unermüdlichen“ 
könnten etwa Winddämonen sein (vgl. Emp. 111,3D.; Soph. Trach. 112) 
oder ein „euphemistischer“ Ausdruck für die «awövreg. Die Entscheidung 
über Maas’ bestechende Vermutung hängt also ausschließlich an dem 
Urteil über den Text unserer Inschrift. Den Begriff der Aeie hat Wila- 
mowitz festgestellt!, es ist die Abwesenheit religiöser Bindung, Freiheit 
von Tabu. Diese besteht also bei den God für jeden, im ersten Fall für 
die Klasse der &yvo/ mit bestimmten Einschränkungen. Der Parallelis- 
mus der beiden Satzteile muß die Grundlage der Erklärung bilden, zu 
ihm die Lesung ’Axcuevriov passen. Maas deutet sie als „Heiligtümer 
der Yxduavres“, die ico& müßten also Tempel sein. Unbefriedigend bleibt 
freilich der Plural, weil eine solche nur als Mehrheit auftretende Götter- 
gruppe in der Regel ein gemeinsames Heiligtum hat, und man nach 
Analogie von Kogvßdvrıov und ähnlichem hier ein ’Axaudvrıov erwartet. 
Allein ’4xaudvrıe als Opfer oder Fest für die Akamantes wäre ganz in 
der Ordnung und ieo& würden auch dazu passen. Schwerwiegender ist 
m. E. ein zweiter Einwand: die beiden Genetive müssen sich begrifflich 
irgendwie ergänzen und ausschließen; sind die ’4soudvrıe auch feed, so 
müßte es ræv ð&llov Zoëu heißen, oder die Vorschrift wird sinnlos. 
Beide besprochenen Deutungen werden von dieser Erwägung getroffen, 
und ich sehe keine Übersetzungsmöglichkeit der Worte, die ihr entgeht, 
denn es besteht nicht der geringste Anhalt dafür, daß ieoös im Griechi- 
schen je gegen eine Bezeichnung für den chthonischen Kult differenziert 
war, wie etwa iegeveıv gegen xaĝayiteww. So kommt man dazu, uavriov 
abzuteilen wie die bisherigen Herausgeber. Nur wird man eben um 
des Parallelismus mit ieeöv willen es nicht mit Wilamowitz als „Seher‘ 
fassen dürfen, sondern darin ein udvzıov = uavısiov suchen. Das Neben- 
einander von dovAin—dovisie, opKyıov—opaysiov, Tehmvıov—tehwveiov läßt 
eine solche Bildung sprachlich möglich erscheinen; wo man die Abstufung 
der i-Stämme aufgegeben hatte, also udvrıog usw. flektierte, lag sie bei 
diesem Wort besonders nahe. Damit kommt man zu der Übersetzung 
oracoli zurück, die von den Italienern ohne Begründung gegeben ist. 
Vorher bleibt ein o ze übrig, das noch unerklärt ist. Nun hat die 
Inschrift zweimal & x« als Einleitung eines Bedingungssatzes (B 4. 11), 
das erste Mal hatte Wilamowitz eine Verschreibung aus or ange- 


1 Platon I 61. Ergänzende Belege gibt er zu dieser Inschrift S. 159, 
einiges aus Inschriften habe ich Heil. Recht 55, 16 beigebracht. 
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nommen’, aber Maas hat mit Recht die Gleichartigkeit der Fälle be- 
tont. Offenbar handelt es sich um temporal-kondizionale Verwendung 
des Relativums, wie sie für den Singular ö—re gemeingriechisch ist. 
Demnach wäre der Satz im Anschluß an Wilamowitz zu übersetzen: 
„Wenn öcie der Orakel ist, ist sie es für jeden, den Reinen und Pro- 
fanen.“ Der Gegensatz zwischen Bedingungen, unter denen Orakel- 
befragung und Opfer erlaubt (ôclæ) waren, ist also der Inhalt des Satzes. 
Nun erklärt sich auch, weshalb es nicht einfach heißt: uevriov Agie 
mavti, xal duuët xal Baßélwr, zën... . entsprechend dem Schlußsatz; 
die Befragung des Orakels war eben überhaupt nur zu gewissen Zeiten 
gestattet, wie wir das von Delphi, Korope (IG IX 2, 1109), Cumae 
(Cauer-Schwyzer 789) wissen. Ausgeschlossen werden nur &yvoi, die 
von einer Reihe aufgezählter Kultstätten oder Örtlichkeiten herkommen, 
denn so wird man den verkürzten Ausdruck ano Bérrœ usw. wohl auf- 
fassen müssen. Dann kann es sich nur um Stätten des Toten- und 
Heroenkultes handeln; der Gründer der Kolonie, ein Delpher, die Ahnen- 
geister (Teıromdroges) und Menschen lassen sich allein auf diese Weise 
in eine einheitliche Gruppe zusammenfassen. Unerklärt ist nur noch 
der Unterschied zwischen dr dvdeonw und det üAlo, önn &vdowmog 
Zong, Geht ét &vðgúnrw, entsprechend den übrigen Genetiven, auf das 
Grab als Stätte des Kultus, so kann mit dem zweiten nur wörtlich der 
„Ort, wo ein Mensch starb“, also das Sterbehaus gemeint sein. Die 
episch-poetische Wendung xaue ist sehr auffällig; sie mag durch das 
Bestreben veranlaßt sein, das unglückbedeutende &9«ve in einem fcoösg 
vóuoç zu meiden. Ist die letzte Deutung richtig, so schließt sie de Sanctis’ 
Deutung des ganzen Abschnittes auf ein Verbot der vexvouavreia aus, 
dafür war das Sterbehaus nicht der Ort. Die &yvoi dürfen also dem 
Orakel nicht nahen, wenn sie vorher mit dem Grabkult zu tun gehabt 
hatten, während für die „Laien“, die ßeßnAo:, diese Beschränkung nicht 
gilt. Das führt darauf, daß sie dem Heiligtum näher waren, als die 
übrigen. Erinnert man sich, daß in Korope von den mit der Aufsicht 
betrauten Beamten und Priestern verlangt wird xa9n09w0av ðè of rgo- 
yeygauusvor v ræ: Zeeët aoguioe èv Aefäer Anurmgaig, EiTepavmuevor 
orepdvoig dapvivors, Zuurdourec xal vipovres (IG IX 2, 1109, 38ff.), 
so wird man in ihnen die entsprechenden Funktionäre in Kyrene er- 
kennen dürfen; der allgemeine Ausdruck ist gewählt, weil der meopnng 
ebenso zu ihnen gehört, wie der 6a&ßdoüyog und der ygauuarevg.? 


1 Die von Wilamowitz geänderte Stelle ist rein kondizional, ohne tem- 
poralen Nebensinn; an ihr entschließt man sich am schwersten, dieses & an- 
zuerkennen. 

2 Eine andere Möglichkeit wäre, die &yvoi mit dem B 40 erwähnten ix£rns 
tereleousvog 7) &reijg in Zusammenhang zu bringen. Dann gelangt man zu 
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Die nächsten Paragraphen sind einfacher. § 5 gibt Bestimmungen 
für den Fall, daß jemand ein unerlaubtes Opfertier dargebracht hat; sie 
sind völlig klar, seit Wilamowitz das neue Wort norıniauue richtig mit 
malvo in Zusammenhang gebracht hat. Höchstens mag man zweifeln, 
ob es das vom Opfer her am Altar klebende Fett bezeichnet (so Wila- 
mowitz) oder ob damit das ganze mit dem zugefügten (mgos) Fett um- 
hüllte Opfer gemeint ist, das auf dem Altar liegt. Für die ganze Be- 
stimmung verweist de Sanctis auf die viel weniger ausführliche Gell? 
338, 28ff. Im Folgenden ist die Lesung strittig. Wilamowitz hatte 
ao |aoyınog ueore de ddsApeiv uge bereits bei Ferri ergänzt „Vom Eide 
wird (ein Mann) gehalten bis zu den Bruderkindern“. Maas liest ôxú- 
wog und faßt den Satz als Einleitung zum folgenden Abschnitt „Haft- 
bar bis zu den Bruderkindern“. Entscheidung kann nur Prüfung des 
Steines bringen; in Ferris Nachzeichnung aus dem Jahre 1922 ist ein 
Halbkreis sichtbar, der wohl die Schleife des go, aber kein Teil eines o 
gewesen sein kann. Die Verpflichtung vererbt sich auf den suus heres; 
daß im attischen Recht die Verpflichtung zur Blutrache auch ueygı due 
ıiörnrog reicht, zieht Wilamowitz heran; ebenso weit reicht bekanntlich 
die attische Intestaterbfolge. Der gleiche Kreis von Verwandten tritt 
in Bestimmungen auf, die der Beschränkung der Totenklage dienen 
sollen (Sol. Ges. b. Dem. 43,62), ähnlich in Keos, wo eine beschränkte 
Zahl bis zu den neideg Guiergënu xal dvepıöv zugelassen wird (IG XII 5, 
593,25ff.). Entsprechend werden in Gortyn ndrewsg und udremeg nebst 
erwachsenen Söhnen zur Eidhilfe verpflichtet (Cauer-Schwyzer, 179a). 
Überall liegt im Wesentlichen der gleiche Kreis vor, seine Haftung ist 
ein Überrest der alten „Solidarität“ der Familie. Der Erbe hat auch 
für die bürgerlichen Verpflichtungen des Erblassers nach altem Recht 
unbedingt einzutreten (Sext. Emp., Pyrrh. I 149). Auf griechischem 
Gebiet ist mir für Vererbung einer eidlichen Verpflichtung kein Beleg 
erinnerlich, die Beispiele von Vererbung eines ulaoue sind zu bekannt, 
um der Anführung zu bedürfen. 

Die nächsten Paragraphen behandeln die Lösung eines Menschen, 
der dem Gotte „verzehntet“ (dexarög) ist, d. h. ihm den Zehnten seiner 
Habe schuldet. Zwei Formen kommen vor, daß der Schuldige mit Leib 
und Besitz verfangen ist und daß nur seine gäere betroffen werden. 
In beiden Fällen vererbt sich die Verpflichtung; bis die Schuld an den 
Gott gelöst ist, dürfen selbst für den Totenkult keine Aufwendungen 
gemacht werden, außer am Tage der Bestattung. Das ist eine sakrale 


der Annahme, daß es in Kyrene eine reAerj gab, deren Mysten als &yvoi be- 
zeichnet wurden. Da aber so die besondere Beschränkung der &yvoi gegenüber 
dem Orakel nicht erklärt wird, ist die im Text gegebene Auffassung wohl 
vorzuziehen. 
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Anwendung des attischen Verbots, nach dem der rechenschaftspflichtige 
Beamte seine Habe nicht weihen darf. (Aesch. 3, 21), noch allgemeiner 
gefaßt im römischen Recht: rem de qua controversia est, prohibemur in 
sacrum dedicare (Gaius Dig. 44, 6,3). Das Verfahren selbst, mit fiktivem 
Verkauf des Schuldners auf dem Markt zur Feststellung seines Wertes, 
ist klar. Auch daß er das durch seine Anwesenheit befleckte Heiligtum 
reinigen und überdies ein ausgewachsenes Tier opfern muß, hat zahl- 
reiche Parallelen: Do? xal #09ug6ı relzix wird jemand Inschr. v. Ol. 7,1 
(Cauer-Schwyzer 412) bestraft, sad«ıgerw xal Erıggsfito heißt es in Rhodos 
(Syll.? 338, 29). Das Wichtigste aber ist die Form der Strafe selbst; wir 
erfahren leider nicht, ob es sich um sakrale oder profane Vergehn 
handelt, für die sie verhängt wurde. Die zahlreichen Sakralbußen der 
Inschriften geben nur eine entfernte Analogie; die unbedingt verpflich- 
tende Kraft, die im Wesen aller sakralen Strafe liegt, tritt nirgends so 
deutlich hervor. Wir kennen aus Athen eine Form der Konfiskation, 
bei der die Göttin den Zehnten erhält (Belege: Heil. Recht 54, 13), aber 
es ist unzweifelhaft, daß in Kyrene die übrigen Za dem Gestraften ver- 
bleiben. Es wäre denkbar, daß hier bereits eine Abschwächung vorliegt 
und von einer Konfiskation nur die sakrale Strafe übrig geblieben ist, 
weil ihre Unverbrüchlichkeit keine Aufhebung duldete, aber nichts in 
dem Text deutet darauf, und so ist es kaum wahrscheinlich. Man wird 
die rein sakrale Strafe anerkennen müssen. Ob wir nun auch die be- 
rühmte Stelle Hdt VII 132 dexarevonı oi Ev Aelpoicı Fehr nach Analogie 
der kyrenaeischen Inschrift verstehen müssen (Wilamowitz 164), ist 
freilich nicht ganz sicher. Für Dittenbergers Auffassung einer völligen 
Vernichtung (de Herod. loco, Progr. Halle 1890/91) fällt noch immer 
ins Gewicht, daß Xenophon (Hell. VI 3,20. 5,35) die Worte anscheinend 
so verstanden hat. Daß hier einmal Rücksicht auf den Vorsatz genommen 
ist (Z. 40 Za), erweist die Partie als relativ jung (d. Arch. XX 285). 

Die anschließenden Abschnitte auf der Rückseite beschäftigen sich 
mit Verpflichtungen der Frauen im Artemiskult bei Verheiratung, 
Schwangerschaft und Geburt. Die systematische Anordnung hat de Sanctis 
erkannt. Wir hören von dem Vorhandensein eines »osrerneiov, in das 
sich die junge Frau begeben muß, ehe sie mit dem Mann unter einem 
Dache weilt (Biff). Solche Schlafräume kannten wir bisher nur bei 
Inkubationsorakeln (z. B. Oropos Syll. 1004,43) wo sie sich anders er- 
klären; hier denkt man an den aus Kallimachos frg. 9 Pf. bekannten 
zreovöupıog Örvog, der in letzter Zeit lebhaft erörtert ist. Ebenso hat 
sich die junge Frau in ein vvupńiov Ze "Agrauıv zu begeben, das man 
mit Wilamowitz als einen Raum für vöuge: auffassen muß; de Sanctis 
denkt an ein so benanntes Opfer, aber der sprachliche Ausdruck (tò 
vuupYuov eis "Agrauıv zetlenëläu dei, vgl. 11 & de ze un xarévðni) fügt 
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sich dieser Bedeutung nicht. Tut sie es nicht sofort, so soll sie das 
Versäumte am Artemisfeste nachholen (le ëéloer räı "Agrdurz, & [voui- 
Ser]eı, toig [Agrauırior]s, wo es sich empfiehlt, den Dativ ’4orawrlois zu 
&rsidooeı und nicht zu vouiteraı zu ziehen, wie bisher geschehen ist (nicht 
das an den Artemisien übliche Opfer soll sie bringen, sondern das von 
ihrer besonderen Lage geforderte). Läßt sie auch diesen Termin ver- 
streichen, so hat sie ein Strafopfer zu bringen. Ähnliche Bestimmungen 
gelten bei eintretender Schwangerschaft!; hier ist das Opfer in der 
knappen Ausdrucksweise der Inschrift nur durch den üblichen Anteil 
der Priesterin bezeichnet, die äprog (= &oxrog) heißt wie in Brauron. 
Endlich folgen Bestimmungen über Fehlgeburt. 

Weitaus die interessantesten Abschnitte bilden den Beschluß, über 
drei Arten von ix&sıoı. Wilamowitz hat erkannt, daß es sich um Gesetze 
verschiedener Zeiten und um verschiedene Gattungen von Schutzflehen- 
den handelt, und damit erst ein Verständnis ermöglicht. Der erste ist 
ein ioo &mextög, ein Schutzflehender aus der Fremde; auf den Muster- 
beleg für diese Bedeutung von &raxtög Eur., Ion 290 oùs dorög AAN 
Enantög ZE &lAng. y9ovóç weist mich Von der Mühll hin. Er kommt von 
Jemand, der Rechte über ihn hat, ist also, wie Wilamowitz darlegt, ein 
Pegánov, ein Vasall.” Deshalb müssen die Ansprüche des früheren xúgroç 
gewahrt werden, was in sehr eigentümlichen Formen geschieht; lebt er, 
so genügt es, an drei Tagen seinen Namen zu rufen, eine Art öffentlicher 
Aufbietung; ist er tot und weiß man seinen Namen nicht, so tritt da- 
für eine unbestimmte Anrede ein & &vdowns, stre dung se yuva col, aber 


1 Da sämtliche mir bekannten Behandlungen der Inschrift B 15 Ferris Er- 
gänzung väegge aufnehmen, so sei bier kurz der Tatbestand festgestellt. Die 
ablautende Form im Femininum des Partizipiums war bisher für xov belegt 
durch zwei Hesychglossen &xaoo« (&lAng sdgge cod., em. M. Schmidt) &xovo« 
und yexada' &xoöce, worin Kretschmer (KZ 33,472) kretisches Eéveääc erkannt 
hat. Dazu stellt sich homerisches zedpgeaoo« (Wackernagel GGN 1914, 41f.). 
Ferner ist ‘Erxiesoa - Anunreos xóvvuov (Hes.) als Ptz. Pr. (= £zıoöce) von 
Meinecke erkannt. Inschriftlich bezeugt ist kret. l«træ — gäe mit verschie- 
dener Schreibung der Spirans (Lex Gort. VIII 47. GDI III 5161, 8. 5015, 19) Easo 
in Messene (IG V 1, 1470) und auf dem Gottesurteil von Mantinea (IG V 2, 
262, 17). Die Inschrift von Kyrene fügt Seege (B5) neben jüngerem £xoic«. 
(B 7) und »ariasse (B19) hinzu. Mithin ist die Form nur bei Verben auf -m 
belegt, in die sie von der Form *&sc« skr. satí očo« her eindrang. Eine ana- 
logische Ausdehnung auch auf die thematischen Verba anzunehmen, haben wir 
keinen Anlaß, umsomehr, als die Inschrift x«®decısa und xorjoxioæ bietet 
(B5). Es ist also xvoise zu schreiben. 

? Das Zei in Zmaxrdg ist offenbar völlig verblaßt, es wird im folgenden. 
mit Emıneupdni und rive aufgenommen. Man wird also kaum Zmımtunsıv 
aus dieser Reihe lösen und als „aufdrängen“ übersetzen dürfen, wie Rader- 
macher (a. 0.184) tut; auch sachlich wäre ein solches Aufdrängen, wenn der 
ursprüngliche Gewalthaber gestorben ist, schwer denkbar. 
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es werden auch zwei Puppen (xoAocol) gefertigt, eine männliche und 
eine weibliche. Anscheinend werden diese Puppen nun im Hause auf- 
genommen und erhalten beim Mahl Anteil an allen Speisen vorgesetzt 
(Ömodebdusvov nagarıdEusv tò uégos "dure, so gedeutet von de Sanctis). 
Sodann werden die Puppen und ihr Anteil am Mahl in den ungerodeten 
Wald gebracht und niedergelegt. Radermacher hat dargelegt, wie diese 
Sitte eines Mahles für die Toten und nachfolgende Entfernung der sie 
vertretenden Puppen nebst ihrem Anteil zahlreiche Parallelen hat; der 
Sinn einer Versöhnung des grollenden Geistes durch Aufnahme in das 
Haus ist deutlich. Der ganze Ritus zeigt eine hohe Altertümlichkeit, 
die spartanischen Totenmahlreliefs sind die nächste Analogie aus glei- 
chem Kulturkreise. 

Sehr viel moderner in Sprache und Stil ist der zweite Abschnitt: 
ein fxésroç sitzt Zu dauoclwı isodı, er wird geweiht (reAloxzoda:) gegen 
eine Zahlung, die entweder in einer einmaligen, durch besonderen Orakel- 
spruch geregelten Abgabe oder in 9volæ und orovô& xa? troç besteht; 
die zweite vererbt sich. Über die reAern, um die es sich handelt, wissen 
wir nichts, ebensowenig über die Worte des Eingangs îxéciog &reoog 
tereleoutvog N Areing „ob jemand schon anderswo an einer ähnlichen 
tehern teil hatte, machte keinen Unterschied“ (Wilamowitz S.170). Wenn 
die Auflage von Opfer und Spende sich vererbt, so möchte man ver- 
muten, daß von der Qualität des rereleousvog das Gleiche gilt, daß es 
sich also um einmalige Aufnahme des „Schutzflehenden“ mit seiner ganzen 
Deszendenz in einen sakralen Verband handelt; da er sich an ein Get: 
cıov legóv wendet, kann es nur der Stammesverband sein. Während für 
die reierai, die wir sonst kennen, Eleusis in historischer Zeit nicht 
ausgenommen, das Hinausgreifen über die staatlichen Grenzen bezeich- 
nend ist, fassen wir dann hier den älteren Zustand, in dem Weihe und 
communio sacrorum eine Form der Aufnahme in den Staat war. Für den 
Kolonialboden Kyrenes würde diese Tatsache gut passen. 

Endlich der letzte Abschnitt, ix&oıos aöropövos, also Mordsühne: 
Spınerevev Ze [tror]pvllav nal veımoAlev. Der Sinn dieses Satzes ist strittig. 
Das neue Wort Zossen stellt sich zum Zeus ’Apixroe Aesch., Suppl. 1. 
Der Mörder wird Z. 56 als d&pıxerevousvog bezeichnet, das Passivum (oder 
Medium?) läßt den Schluß von Wilamowitz als unausweichlich er- 
scheinen, daß Subjekt zu dessen nicht der in&rns, sondern ein Ver- 
mittler ist. Es fragt sich, was unter roıpvilav zu verstehen ist. Ferris 
Gedanke an Triphylien ist allgemein abgelehnt worden, de Sanctis denkt 
an ein Amtslokal der drei Phylen in Kyrene und ergänzt [ènmi ]JwoAtev, 
dessen Sinn mir nicht völlig klar geworden ist. Aber die Mitwirkung 
einer staatlichen (nicht sakralen) Behörde bei der Entsühnung ist kaum 
wahrscheinlich. So bleibt nur die Übersetzung von Wilamowitz „Los- 
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bitten bei einer Dreiheit von Städten und einer Dreiheit von Phylen- 
(8.171). Der Sinn muß sein, daß die Zeremonie des &ọpıxeteúsiv drei- 
mal bei einer Stadt und einer Phyle wiederholt wird, daß also die 
einmalige Entsühnung nicht genügte. Unbefriedigend bleibt dabei, daß 
diese Deutung unerklärt läßt, weshalb es nicht rgeig pviat heißt. Über 
die Formen erfahren wir, daß er sich auf der Schwelle auf ein weißes 
Vließ niedersetzt. Also darf er das Haus nicht betreten und auch die 
Schwelle nicht unmittelbar berühren. Einen parallelen Ritus kennen 
wir bei dem Joy sde, auf das schon Ferri verwies. Der zu Weihende 
trat mit dem linken Fuß auf ein Fell (Hes. s. v.); die Entsprechung wäre 
noch schlagender, wenn irgendwelche Sicherheit dafür bestände, daß 
die Suidasnotiz (s. v.) dmocrogvuvres gët rof nosil rën vayğv mehr ist 
als ungenaue Wiedergabe dieser Tatsache. Semitische Opferzeremonien 
bieten bekanntlich weitere Analogien (Luc., dea Syr. 55 u.s.). Dann 
wird er gewaschen und gesalbt (B 52 vi]gev xal yeisaı, erg. Maas), Maas 
hat das Ritual der attischen Exegeten (Athen. IX 410b) verglichen, wo 
view vom Abwaschen des Blutes gesagt ist, mit dem der ix&rng ent- 
sühnt wird. Da hier von einem Opfer nicht die Rede ist und das ganze 
Zeremoniell, wie Wilamowitz betont hat, von dem bekannten delphischen 
abweicht, wird man Waschung und Salbung zusammenfassen und als 
Teile der Sühne ansehn. Solange man sich unter freiem Himmel be- 
findet, muß Schweigen beobachtet werden. Aus dem Folgenden ist 
noch so viel klar, daß der Entsühnte ein Opfer bringt. Ergänzen möchte 
ich etwa oıytv navras, Ņ xa! Zo Ewvrlı ën" &lļroðexoučvog zén mrooayysh- 
sëloe ? Ze in|oo]|v zegin ròv dpınsrevölu]ev[ov Avrmelov (?) Se lën xal 
tòs Eeonivoe [orepevmdEevras (?). jè ëldeer Jón xal oi... Die Er- 
gänzungen sind von Wilamowitz und Maas gegeben, soweit sie sicher 
sind. Avrmeiov habe ich eingesetzt, Aurigıoı daiuoveg ruft der Chor Aesch., 
Sept. 175, aber in anderem Sinn; es ist auch Epiklese des Pan (Paus. II 
32,6). orepavoðévraçş bleibt bloße Möglichkeit, dvausvev tor (Wil.) ist 
ebensogut denkbar. Der durch Maas’ Lesung gewonnene „Anmelder“ 
(rgoayyeltýo) kann im Zusammenhang schwerlich etwas anderes be- 
deuten, als einen Mann, der vorausschreitet, während sich der Zug 
im Freien befindet, um Unbeteiligte vor dem befleckenden Anblick 
zu warnen. Ein Analogon bieten zwei Festusglossen Praecia di- 
cebant, qui a flaminibus praemittebantur, ut denuntiarent opificibus, manus 
abstinerent ab opere, ne, si vidisset sacerdos facientem opus, sacra 


` Die richtige Abteilung hat Wilamowitz gegeben. Die temporale Be- 


deutung von 7) ist in Kreta, Herakleia und Arkadien belegt: Hermann Griech. 
Forschungen 1 67. 288. 


? So Maas, weoayysigv[r« bisher. 
Archiv für Religionswissenschaft XXVI 4 
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polluerentur (Fest. exc. p. 250, 15 L.) Praecia <elaymitatores! dicuntur 
qui flaminibus Diali Quirinali Martiali antecedentes exclamant feriis 
publicis ut homines abstineant se opere, quia his opus facientem videre reli- 
giosum est (p. 292,3 L.) Auch an die Verwendung der commoetacula, 
ut (pergentes ad sacrificium) a se homines amoveant (flamines) (Fest. 
exc. p. 56,29 L.; Buecheler, Umbrica p. 50; ohne zu fördern de Waele, 
The Magic Staff or Rod 1927, 178) kann man erinnern. Was ein öno- 
dëuroefet dieses meoayysArne bedeuten könnte, ist kaum zu verstehen; das 
v geben Ferri und Wilamowitz als ergänzt, P. Maas scheint es auf der 
Photographie erkannt zu haben. Ich möchte, vorbehaltlich der Nach- 
prüfung auf dem Stein, d |nodexou&vog vorschlagen, in der Bedeutung „den 
Weisungen jemandes folgen“ (vgl. Plat., Prot. 323 c?); der Sinn würde 
gut passen, der „Anmelder“ mußte auch den Entsühnenden Weisungen 
geben, etwa zu warten, bis Fremde sich entfernt hatten und dergleichen. 
Damit wird auch eine glatte Konstruktion erreicht, während es unmög- 
lich erscheint, die beiden Akkusative ngoayysltjo@ und dpızersvöuevov 
irgendwie zu eaelusv in Beziehung zu setzen. Die Lücke zwischen 
Eovrı und drodszouevog ist mit Sue nur beispielshalber gefüllt. Ist mehr 
Raum, wie Maas angibt, so wäre [&xywg&v &|mod. denkbar, als neuer Satz, 
auf die Unbeteiligten bezogen. 


Es scheint, als ob wir für diesen Typ des Diego: einen praktischen 
Beleg in der Inschrift IG IV 492 haben: Poaiagidag Muxaveadev nag 
Adavalus Ze mohog inerag èyévro En Arie nal IlvoFla . siev d Maric 
xal Ki9iog x Aicyoov. Ein Mykenaeer ist von der heimischen Burggöttin 
als ixerng irgendwohin gesandt worden, und drei Männer, darunter einer 
der Jahreseponymen, haben (wohl durch Orakel) den Auftrag erhalten, 
sich seiner Nöte anzunehmen. Es bleibt kaum etwas anderes übrig, als 
die Annahme, daß es sich auch hier um Entsühnung handelt; zu dem 
Gedanken an ein Schiedsgericht, den M. Fränkel daneben erwägt, will 
der Ausdruck ixerng nicht passen. 


Zum Schluß ein Wort über die Art der Religion, die der delphische 
Apollon hier durch seine Zustimmung bestätigt. Die Fülle kathartischer 
Vorschriften lehrt bei dem bekannten Charakter der delphischen Religion 
nichts Besonderes. Wohl aber scheint es bedeutsam, daß abgesehen 
von den Sühnzeremonien für den ersten und dritten ix&oıog durchweg 
bestimmte Gottheiten im Mittelpunkt des Kultus stehn. Sind die vor- 
getragenen Vermutungen richtig, so sind zweimal, bei dem Opfer eines 


1 praeciamitatores F. Die im Text gegebene Änderung empfiehlt sich durch 
ihre Leichtigkeit und die Parallelglosse. 


? Auf die Möglichkeit, auch ómoðézeoða: in gleichem Sinne aufzufassen, 
weist mich Von der Mühll hin [Korrekturzusatz]. 
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roten Bockes und beim rgovöugpiog Dune im Artemision, „magische“ 
Riten in den Kult persönlicher Götter eingeordnet. Schwerlich liegt 
hier bloßer Zufall vor; ist in Delphi doch auch die kultische Unreinheit 
zur Unreinheit „vor Apollon“ geworden (Aesch. 3,110, dazu d. Arch. XX 
263 f.). Wir lernen, in welche Richtung der delphische Einfluß die helle- 
nische Frömmigkeit wies; in der Entwicklung, die von den Einzelgöttern 
und praedeistischen Riten zu den zentralen Göttergestalten der klassi- 
schen Zeit führt, dürfen wir neben Homer und in viel geringerem Maße 
Hesiod auch die Macht des delphischen Apollon als richtunggebend an- 
sehen. 


AS 


II. Berichte. 
Alttestamentliche Religion (1917—1927). 


Von Walter Baumgartner in Marburg. 


Vorbemerkung. 


Der letzte Bericht über alttestamentliche Literatur erschien aus der Feder 
von Fr. Schwally in Bd. XIX (1916/18) S.347—82 und umfaßte die Jahre 1911—16. 
Als Schwally bald hernach starb, wurde die Berichterstattung H. Greßmann 
übertragen, der ebenfalls starb, ehe er sich seiner Aufgabe auch nur einmal 
entledigen konnte. Dieser zweimalige Wechsel hat neben andern Übelständen 
das Erscheinen eines Berichts verzögert. Nun zwingt die reiche Literatur von 
mehr als einem Jahrzehnt zur Kürze. Was die Vollständigkeit anlangt, so sei 
daran erinnert, daß grundsätzlich nur vom Verlag eingesandte Bücher be- 
sprochen werden können. Solche, bei denen das nicht der Fall war, sind, 
soweit sie im Zusammenhang doch erwähnt werden mußten, mit + bezeichnet. 
Zur Ergänzung kann ich auf meinen die Literatur von 1914—20 umfassenden 
Bericht in den Wissenschaftlichen Forschungsberichten (her. v. K.Hönn) VI. Theo- 
logie (Perthes, Gotha 1921) S. 17—26 verweisen. 
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Verzeichnis der im folgenden gebrauchten Abkürzungen: 
AT, atl. — Altes Testament, alttestamentlich 
BhZAW — Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 
BWAT, BWANT — Beiträge zur Wissenschaft vom Alten (und Neuen) Testament 
DLZ = Deutsche Literaturzeitung 


OLZ = Orientalistische Literaturzeitung 
ThL2 = Theologische Literaturzeitung 
ZAW = Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 


ZDMG = Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft. 


Ein Bild der heutigen Gesamtlage unserer Wissenschaft zu zeichnen 
ist nicht leicht, da der Prozeß des Übergangs und der Umbildung, der 
schon kurz vor der Jahrhundertwende einsetzte, noch immer nicht ab- 
geschlossen ist und die Einheit mehr als je fehlt. Sieht man, wie weit 
etwa beim Dekalog oder Deuteronomium die Ansätze auseinandergehen, 
so hat es fast den Anschein, als sei heutzutage alles möglich. Immer- 
hin erfreuen sich gewisse Dinge, wie die Notwendigkeit, das AT in die 
altorientalische Umwelt hineinzustellen, oder die literar- und religions- 
geschichtliche Betrachtungsweise, nun so sehr allgemeiner Anerkennung 
— vgl. R. Kittel, Die Zukunft der atl. Wissenschaft ZAW 39 (1921)S. 84ff.— 
daß man oft schon vergessen hat, wie erbittert sie noch vor nicht langer 
Zeit um ihr Dasein kämpfen mußten, s. H. Gunkel, Christl. Welt 1922 
S. 64ff. Ziemlich allgemein verbreitet ist die Erkenntnis, daß die Er- 
gebnisse jener Periode der Forschung, die uns durch Wellhausens Namen 
repräsentiert wird, einer Revision bedürfen, über deren Umfang und 
Richtung allerdings große Meinungsverschiedenheit besteht. Handelt 
es sich für die einen um organische Weiterentwicklung, die natürlich 
Korrekturen nicht ausschließt, so für andere um eigentliche Bekämpfung, 
obwohl auch hier ein starker Einfluß jener Periode nicht zu verkennen 
ist, meist auch direkt zugegeben wird. Im einzelnen ist für unsere 
Periode charakteristisch, daß die Literarkritik, die durch Literar- und 
Formgeschichte abgelöst schien, wieder erwacht und recht rege ist; daß 
anscheinend völlig gesicherte Ergebnisse der Kritik gleichzeitig von 
rechts und links angegriffen werden; daß auf der einen Seite die Tra- 
dition Triumphe feiert, die noch vor zwei Jahrzehnten kaum jemand für 
möglich gehalten hätte, während auf der andern Seite sich das Schwer- 
gewicht immer weiter nach unten, in die nachexilische Zeit verschiebt. 
Immerhin ist in der Behandlung der literarischen und der religions- 
geschichtlichen Probleme das Bestreben nach einer Verfeinerung und 
Präzisierung der Methoden deutlich zu beobachten, das oft auch schon 
schöne Ergebnisse zeitigt. Dem allgemeinen Zug der Zeit entspricht 


es, wenn neben der Religionsgeschichte die Frömmigkeitsgeschichte 
aufkommt. 
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I. Einführungen, Sammelwerke, moderne Übersetzungen, Verschiedenes. 


1. Einführungen und Sammelwerke. 

Die beste Orientierung über den heutigen Stand der atl. Forschung 
auf allen ihren Gebieten ermöglicht durch die Herausarbeitung der 
Hauptprobleme und die Auseinandersetzung mit der neuesten Literatur 
die Einführung von J. Meinhold,! die bei großem Interesse und Ver- 
ständnis für die neueren Probleme im ganzen den Wellhausenschen 
Standpunkt umsichtig gegen rechts und links verteidigt. In die neue 
Auflage ist auch schon alles, was seit 1919 gegangen, eingearbeitet. 

Ebenfalls vortrefflich, aber von ganz anderem Charakter ist das 
Gegenstück, das Peake? im Auftrag der „Society for Old Testament 
Study“ herausgegeben hat, wo 15 verschiedene englische Gelehrte Is- 
raels Geschichte, Religion und Literatur, die geschichtliche und religiöse 
Umwelt, die hebräische Sprache und Psychologie, die Prinzipien der 
Kritik und ihre heutige Lage, die Beziehungen zum Neuen Testa- 
ment usw. behandeln. Für das ganze Buch ist die Verbindung starker 
religiöser Wärme mit größter Aufgeschlossenheit für alle wissenschaft- 
lichen Probleme charakteristisch. Ist es auch in erster Linie für An- 
fänger und gebildete Laien bestimmt, so vermag es doch auch dem 
Fachmann vieles zu bieten — erwähnt sei wenigstens der lehrreiche 
Aufsatz über jüdische Exegese aus der Feder eines jüdischen Gelehrten — 
und uns vor allem mit den englischen Fachgenossen und ihrer Art, die 
Dinge anzusehen, vertraut zu machen. Für eine genauere Inhaltsangabe 
und Besprechung s. J. Hempel ThLZ 1926 Sp. 535ff. Einzelne Auf- 
sätze werden im folgenden an ihrer Stelle genannt werden. — Letzteres 
gilt auch von den übrigen Sammelbänden, den Festschriften für Bau- 
dissin und Martit und den Studia Orientalia.® 


1 Jobannes Meinhold Einführung in das Alte Testament. 2. Aufl., sorgfältig 
durchgesehen und vermehrt. (Sammlung Töpelmann I1.) Töpelmann, Gießen 
1926. 360 S. 

2 The People and the Book. Essays on the Old Testament, contributed 
by H. R. Ball, S. A. Cook, G. R. Driver, A. C. Welch, T. H. Robinson, J. E. Me 
Fadyen, W. F. Lofthouse, A. S. Peake, W. E. Barnes, W. O. E. Oesterley, H. 
W. H. Robinson, R. H. Kennett, J. Abrahams, G. H. Box, G. Buchanan Gray. 
Edited by Arthur S. Peake. Oxford, Clarendon Press 1925. XX 508 S. 

3 Abhandlungen zur semitischen Religionskunde und Sprachwissenschaft. 
Wolf Wilhelm Grafen von Baudissin zum 26. Sept. 1917 überreicht von Freunden 
und Schülern. Her. v. Wilhelm Frankenberg und Friedrich Küchler. 
(BhZAW 33) Töpelmann, Gießen 1918. XI 436 S. 

* Vom Alten Testament. Karl Marti zum 70. Geburtstag gewidmet von 
Freunden, Fachgenossen und Schülern. Her. v. Karl Budde. (BhZAW 41) 
Töpelmann, Gießen 1925. VI 336 S. 

5 Studia Orientalia I. Societas Orientalis Fennica. Helsingfors 1925. 396 S. 
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2. Moderne Übersetzungen. 


In der neuen Bearbeitung von Kautzschs! Übersetzung, die 
seit der dritten Auflage zugleich die Dienste eines ganz knappen 
Kommentars tut, hat Bertholet für Kautzsch die Gesamtleitung und 
die Psalmen, Eißfeldt für Kamphausen die Königsbücher über- 
nommen, beides entschieden zum Vorteil der betreffenden Bücher. 
Beim Hexateuch hat sich Holzinger Smend (s. u. IV 1) angeschlossen. 
Wissenschaftlich am bedeutsamsten ist Hölschers tief einschneidende 
Neubearbeitung von Esra-Nehemia (s. u. IV 3). Sonst ist nur im ein- 
zelnen und kleinen geändert. Was schon von der dritten Auflage mit 
einem gewissen Recht gesagt werden konnte, daß sie nicht mehr den 
Durchschnitt der atl. Forschung, sondern die Anschauungen einer be- 
stimmten Richtung wiedergebe, gilt jetzt in erhöhtem Maße. Und wenn 
auch der Umfang dessen, was sich in unserer Wissenschaft allgemeiner 
Anerkennung erfreut, tatsächlich geringer geworden ist, so möchte man 
doch gerade diesem Werke in Anbetracht seiner Verbreitung und seiner 
sonstigen Gediegenheit eine etwas modernere Orientierung wünschen. 
Über eine Literarkritik, wie sie hier an den älteren Propheten geübt 
wird, ist doch die Mehrzahl der heutigen Alttestamentler hinaus. All- 
gemein könnte die literar- und religionsgeschichtliche Betrachtungsweise 
in der Textbehandlung und Erklärung noch etwas mehr berücksichtigt 
sein, als es jetzt schon bei Genesis und Psalmen der Fall ist. — Die 
rhythmische Übersetzung von Buber und Rosenzweig? muß, nach den 
vier vorliegenden Bänden zu urteilen, vom wissenschaftlichen Standpunkt 
aus trotz einzelner Treffer als im ganzen verfehlt bezeichnet werden. 
Sie ignoriert den Unterschied von Poesie und Prosa im Original, setzt 
sich über die Unebenheiten des Textes glatt hinweg, erzielt durch 
sklavische Nachahmung hebräischer Wendungen und Stileigentümlich- 
keiten oft eine ganz verkehrte Wirkung und verfällt in eine gekünstelte 
Sprache, die mitunter direkt unverständlich wird. Als Beispiel nur Ex 20,7: 
„Trage SEINEN deines Gottes Namen nicht auf den Wahn“! 


3. Verschiedenes. 
Ed. Schwartz’ Nachruf auf Wellhausen®, der den hervorragenden 
Gelehrten wie den Menschen so lebendig und eindrücklich schildert, sei 


` Alfred Bertholet Die heilige Schrift des AT übersetzt von E. Kautzsch. 
4. umgearbeitete Aufl. Mohr, Tübingen. Bd. I 1922. 1000 S.; Bd. II 1923. 864 S. 

2 Martin Buber und Franz Rosenzweig Die Schrift. Die fünf Bücher der 
Weisung: Das Buch im Anfang. Das Buch Namen. Das Buch Er rief. Das 
Buch in der Wüste. L. Schneider, Berlin. Ohne Jahreszahlen. 276, 175, 125 u. 
168 S. 

3 Eduard Schwartz Rede auf Julius Wellhausen. Gehalten in der öffentlichen 
Sitzung der Königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen am 
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umsomehr zur Lektüre empfohlen, als heute manche Leute tun, als wäre 
Wellhausen eine überwundene Größe. — Welche Verwirrung der in der 
Nachkriegszeit hochgekommene Antisemitismus selbst in den Köpfen 
von Gelehrten anrichten konnte, zeigt in erschreckender Weise jene 
Schmähschrift des um seine eigene Wissenschaft hochverdienten Assyrio- 
logen Friedrich Delitzsch, mit der er die Christenheit von der großen 
Illusion befreien wollte, als sei der „Götze Jaho“ eins mit dem Christen- 
gott und als seien die von Widersprüchen, Unmöglichkeiten, Erfindungen 
und Entstellungen strotzenden Überreste der hebräischen Literatur 
„heilige Schrift“. Die Art, wie D. gegen das Inspirationsdogma Sturm 
lief und sich gleichzeitig über die bekannten Mängel der atl. Geschicht- 
schreibung, über die Eroberungskriege der Israeliten, ihre grausame 
Kriegsführung, mangelhafte Moral usw. entrüstete, zeigt ebenso ein gänz- 
liches Verkennen der heutigen wissenschaftlichen Situation wie einen 
befremdlichen Mangel an geschichtlichem Sinn; denn dem wirklich 
Großen und Bedeutsamen in Israels Religion, Geschichte und Literatur 
vermochte er in keiner Weise gerecht zu werden. Der Wissenschaft 
hat Delitzsch darum so gut wie nichts geboten und muß glatt abgelehnt 
werden, so richtig — aber keineswegs neu! — seine Ausstellungen an 
sich oft sind. Von den vielen Entgegnungen liegt mir eine pseudonyme 
von jüdischer Seite vor.” Näher darauf einzugehen ist heute nicht mehr 
nötig. À 
II. Text, Alte Übersetzungen, Kanon. 


1. Text. 

In seinen verdienstvollen „Masoreten des Westens“, die zugleich 
die Entstehung des Bibeltextes und der Masora erhellen und unsere 
Kenntnis der hebräischen Grammatik fördern, behandelt P. Kahle? die 
Anfänge der palästinischen Punktation und die Tätigkeit der Masoreten 
von Tiberias, die unter dem Einfluß der Karäer und nach dem Vorbilde 
der syrischen Masoreten den mit Punktation und Masora versehenen 
Bibeltext schufen; besonders dankenswert ist die Beigabe liturgischer 
Texte (Piuts) mit palästinischer Punktation. — Ein sehr nützliches Hilfs- 


i1. Mai 1918. Abdruck aus den Geschäftlichen Mitteilungen 1918. Weidmann, 
Berlin 1919. 33 S. 

1 Friedrich Delitzsch Die große Täuschung. Deutsche Verlagsanstalt, Stutt- 
gart-Berlin, 1920. 149 S. — II. Teil. Ebd. 1921. 123 S. 

2 Neman: „Die große Täuschuny“ in völkerpsychologischer Beleuchtung. 
G. Engel, Leipzig 1922. 77 S. 

5 Paul Kahle Masoreten des Westens. Mit Beiträgen von Dr. Israel Rabin. 
(Texte und Untersuchungen zur vormasoretischen Grammatik des Hebräischen, 
her. v. P. Kahle, I= BWAT Dax Kohlhammer, Stuttgart 1927. 89, 66 u. 
27 S., 30 Lichtdrucktafeln. 
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mittel zu methodischer Textkritik ist Delitzschs! systematische Zusammen- 
stellung atl. Textfehler nach ihren Ursachen (falsche Abtrennung, Buch- 
stabenverwechslung, Doppelschreibung, falsche Vokalisierung, Rand- 
noten usw.), die F. Perles, fAnalekien zur Textkritik des AT. Neue Folge 
(1922) durch weitere Beispiele, zum Teil auch durch weitere Kategorien 
ergänzt. Aber D. irrt, wenn er Textänderungen, die nicht unter diese 
Regeln fallen wie z. B. Duhms Änderung särisim „Eunuchen“ für sefarim 
„Briefe“ Jes. 39,1, meint ablehnen zu müssen; denn neben diesen äußeren 
und mechanischen Anlässen zu Textfehlern gibt es auch innere, psycho- 


logische, z. B. irgendwelche Assoziationen, für die sich allerdings keine 
Regeln aufstellen lassen. 


2. Alte Übersetzungen. 


Von der von A. Rahlfs? herausgegebenen „Göttinger Septuaginta“ 
liegt als erstes Heft die Genesis mit sorgfältig ausgewähltem Apparat 
und ausführlicher Einleitung vor. — Herrmann und Baumgärtel kommen 
in gemeinsamer Untersuchung? der Septuaginta zum Ergebnis, daß bei 
Ezechiel, Jesaia und Zwölfpropheten je in der Mitte des Buches ein 
neuer Übersetzer auftrete, was bereits früher Thackeray für Jeremia 
und Ezechiel festgestellt hatte. Daß sie dabei nur den Wechsel im 
Wortschatz, nicht auch den Stil berücksichtigen, vermag die Sicherheit 
dieses Ergebnisses kaum zu beeinträchtigen, da jener so deutlich und 
auffallend ist, daß eine andere Erklärung dafür nicht in Betracht kommt. 
Wohl aber ist es abzulehnen, wenn H. diese anscheinend planmäßige 
Verteilung der Bücher an verschiedene Übersetzer im Kern der Legende 
des Aristeasbriefes bestätigt finden will; denn wenn dort etwas sicher 
ist, dann ist es die Beschränkung auf die Thora. Ob jene Beobachtung 
auch für den Pentateuch gilt, wie B. glaubt wahrscheinlich machen zu 
können, bleibt mir zweifelhaft. — Die These von Frz. Wutz, die Sep- 
tuaginta gehe auf Handschriften zurück, die den hebräischen Text in 
verschiedenen Arten griechischer Umschrift boten, womit er zugleich 
einen neuen und sichereren Weg zum hebräischen Urtext gefunden 
haben wollte — s. ZAW 43 (1925) S. 115ff, F Die Transkriptionen 
von der Septuaginta bis zu Hieronymus Lieferg. 1 (1925), t Die 
Psalmen textkritisch untersucht (1925) — stößt nach dem ersten 
Staunen auf zunehmende Ablehnung, s. Rudolph ThLZ 1926 Sp. 267 ff., 


` Friedrich Delitzsch Die Lese- und Schreibfehler im AT neben den dem 
Schrifttexte einverleibten Randnoten klassifiziert. De Gruyter, Berlin 1920. 1678. 

" Alfred Rahlfs Septuaginta. I. Genesis. Württembergische Bibelanstalt 
Stuttgart 1926. 201 S. 

° Johannes Herrmann und Friedrich Baumgärtel Beiträge zur Entstehungs- 
geschichte der Septuaginta. (BWAT II 5) Kohlhammer, Stuttgart 1923. 98 S. 
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Fr. Stummer, Bonner Zeitschr. f. Theol. u. Seelsorge 1926, S. 101ff., 
H. Gunkel DLZ 1927 Sp. 1393ff. — Nach meinem Urteil mit Recht. 
Denn W. muß mit so viel Verschreibungen, Verlesungen usw. rechnen, 
so viele fürs Hebräische neue Wurzeln annehmen, und der von ihm ge- 
wonnene Text ist in mancher Hinsicht doch noch so unbefriedigend, 
daß jene Zwischenstufe reiner Umschrift nicht als erwiesen gelten kann, 
so gewiß sich einzelne Fälle von da aus begreifen lassen und so viel 
Wertvolles sonst in diesen Untersuchungen steckt. Dieses Urteil trifft 
auch W.s neueste, hier allein zur Besprechung vorliegende Arbeit!, die 
der Reinigung des Vulgatatextes nach der Septuaginta dienend, den 
Text des Psalterium Gallicanum mit textkritischen Noten, eine ausführ- 
liche Einleitung in die Textgeschichte und als Nachtrag zum Psalmen- 
kommentar eine Reihe weiterer Korrekturen zum hebräischen Text 
bietet. — Ein dilettantischer Phantast, Derjugin?, hat die Entdeckung 
gemacht, daß das AT im 3. Jahrh. in Ägypten in Nachahmung griechi- 
scher Literatur und in griechischer Sprache verfaßt wurde; unser he- 
bräischer Text sei eine in Palästina davon gemachte Übersetzung! 


3. Kanon. 

Aus dem Gebiet der Kanongeschichte ist nur Ed. König? zu nennen, 
der seine in der Einleitung von 1893 vertretene Stellung gegen ab- 
weichende Meinungen verteidigt, die seitdem von rechts (Ruprecht) und 
links (Budde, Hölscher, Steuernagel u. a.) geäußert worden waren. 


HI. Einleitung und Literatur- (Form-) geschichte. 

Der Streit, ob atl. Einleitung oder israelitische Literaturgeschichte, 
ist gegenstandslos, da sie verschiedene, aber beidemal notwendige Auf- 
gaben haben. 

1. Auf dem Gebiet der Einleitungswissenschaft ist neben 
Meinhold (s. 0.11) vor allem E. Sellin } Einleitung in das AT* 
(1925) zu nennen. Sachkundig, aber für den Charakter jener Sammlung 
nur zu trocken und mit zu viel gelehrten Einzelheiten belastet ist das 
von Wellhausenschem Standpunkt aus geschriebene Büchlein von P. 
Thomsen.“ Gg. Beer’, der mit seiner Übersicht rein praktische Zwecke 


1 Franz Wutz Die Psalmen des Breviers textkritisch untersucht. Kösel & 
Pustet, München 1926. 534 u. 29 S. 

2 Theodor Derjugin Bibel und Griechen (Über ein Rätsel). Ohne Angabe 
von Verlag und Ort. 1925. 38 S. 

3 Ed. König Kanon und Apokryphen. (Beitr. zur Förderg. christl. Theol. XX16) 
Bertelsmann, Gütersloh 1907. 53 S. 

t Peter Thomsen Das Alte Testament, seine Entstehung und Geschichte 
(Aus Natur u. Geisteswelt 669) Teubner, Leipzig 1918. 126 S. 

5 Georg Beer Kurze Übersicht über den Inhalt der alitestamentlichen 
Schriften. Mohr, Tübingen 1926. 176 S. 
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verfolgt, begnügt sich damit, möglichst die wissenschaftliche Durch- 


schnittsmeinung zu geben, wenn auch sein eigener Standpunkt öfter 
durchblickt. 


2. Zur Literatur- und Formgeschichte liegen nur Einzeiunter- 
suchungen vor. — Daß auch Israel Märchen, teils Überreste aus der eigenen 
Vergangenheit, teils internationales Wandergut, besaß, die im AT freilich 
nur als Bestandteile von Sagen oder in lehrhafter Verwendung erhalten 
sind, zeigt mit großem Geschick Gunkel.' Den Begriff Märchen faßt 
er dabei allerdings sehr weit im Sinn von „poetischer Erzählung“. Man 
kann sich fragen, ob Stellen wie Jes. 5, 1—7. 10, 15 u. a. überhaupt ein 
Märchenstoff zugrunde liegen müsse. Anderes, wie die Engelehen, die 
Keruben, die Sintflut usw., stammt, auch wenn es sich um ursprüngliche 
Märchenvorstellungen handelt, doch in der für Israel in Betracht 
kommenden Form vielmehr aus der Stufe des Mythus. Und die 
Pflanzenfabel ist wohl nicht direkt aus dem Naturmärchen erwachsen 
wie die Tierfabel, sondern dieser erst nachgebildet; in Israel ist sie 
aus Babylon übernommenes Kulturgut (s. ol — Von der mittel- 
alterlichen Legende von St. Johannes Guldenmund (Chrysostomus) aus- 
gehend verfolgt Ch. A. Williams? den Stoff von der Versuchung des 
behaarten und unter den Tieren lebenden Mannes durch ein Weib bis 
zur Engiduszene des Gilgameschepos (mit ihrer Nachwirkung in Gen. 2f.) 
und der im Mahabharata und sonst in der indischen Literatur vorkom- 
menden Geschichte von Rishyasringa, die beide in Fruchtbarkeitsriten 
wurzeln sollen; weiter behandelt er verwandte Figuren des AT, die 
Jüngeren Traditionen über den weißhaarigen Fluthelden, sowie den be- 
haarten Einsiedel der ägyptischen Mönchslegenden. Die weitverzweigte 
und stoffreiche Untersuchung könnte noch schärfer auseinanderhalten, wo 
jenes bestimmte Motiv der Chrysostomuslegende vorliegt, wie es für 
die indische Geschichte m. E. vollauf erwiesen und für eine ältere Stufe 
der Engiduszene wahrscheinlich gemacht ist, während Gen. 2f. schon 
wieder weiter abstehen; und wo es sich nur um äußerlich mehr oder 
weniger ähnliche Gestalten handelt, wie Esau, Simson, Elia, Nebukad- 
nezar (in Dan. 4), die selber ganz anderer und verschiedenster Herkunft 
sind, aber doch die Ausgestaltung der christlichen Legende beeinflußt 
haben mögen, Zur letzteren Gruppe rechne ich auch die große Mehr- 


‘ Hermann Gunkel Das Märchen im Alten Testament. (Religionsgesch. 
Volksbücher II 23/26.) Mohr, Tübingen 1917. 179 S. 

? Charles Allyn Williams Oriental Affinities of The Legend of The Hairy 
Anchorite. The Theme of the Hairy Solitary in its Early Forms with Reference 
to Die Lügend von Sanct Johanne Chrysostomo (reprinted 1537 by Luther, 1537) 
and to other European Variants. (University of Illinois Studies in Language 
and Literature X 2, 1925 und XI 4,1926). Univ. of Illinois Press. 1925. 1927. 139 S. 
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zahl der ägyptischen Mönchslegenden, wo ja die allgemeine Typisierung 
nach anderer Richtung geht und jenes Motiv nur ganz vereinzelt auf- 
tritt. — Den Märchenstoff des „dankbaren Toten“, in den, wie schon 
länger bekannt, die Tobiasgeschichte hineingehört, behandelt S. 
Liljeblad! mit dem überzeugenden Nachweis, daß der dankbare Tote 
keinen eigenen Märchentyp darstellt, sondern ein Motiv, das in ver- 
schiedenen Typen auftritt. Diesen geht L. dann weiter nach. Tobias 
vertritt den „Asmodäustyp“, dem wiederum derjenige der „Braut des 
Unholdes“ am nächsten steht, während die Figur des (toten) Helfers 
ihn auch mit dem „treuen Johannes“ verbindet. Als Urtyp ist ein ur- 
indoeuropäisches Zaubermärchen anzusetzen, in dem der Held (allenfalls 
durch seinen Helfer) den Unhold-Rivalen tötet und die Prinzessin ge- 
winnt. Die eindringende und durch Verwendung ungedruckten nordischen 
Materials wertvolle Arbeit, die von C. W. von Sydow angeregt zum Teil 
neue Wege der Märchenbehandlung einschlägt, ist im einzelnen für die 
allgemeine Märchenforschung wichtiger als für die alttestamentliche. — 
Eine feine Darstellung der älteren israelitischen Dichtung, an Gunkel 
und Mowinckel orientiert, aber selbständig ausgebaut, gibt Causse?, 
Offenbar für weitere Kreise bestimmt, ist sie leider etwas zu allgemein 
gehalten, als daß sie auch die Wissenschaft wesentlich bereichern 
würde. — Die Abhängigkeit der atl. Spruchweisheit von der ägyp- 
tischen ist trotz des Widerspruchs von W. O. E. Oesterley ZAW 45 
(1927) S. 9ff. durch die Auffindung der „Lehre des Amenemope“ ge- 
sichert; ebenso deutlich weisen die Pflanzenfabel (Ri. 9, II. Kön. 14, 9.) 
und die Geschichte des Achikar nach Babylon; 6reßmann? entwirft 
nun ein fesselndes Bild der israelitischen Weisheitsdichtung in diesen 
ihren internationalen Beziehungen und ihrer in Hiob gipfelnden Eigenart. 


Damit, daß die kritische Forschung der letzten Jahrzehnte die 
Prophetenbücher mehr und mehr in ihre letzten Elemente von meist 
geringem Umfang zerschlug, hat die Frage nach der Entstehung dieser 
Bücher ein anderes Gesicht bekommen. Sie sind nicht mehr einheitliche 
literarische Werke im alten Sinn, sondern Sammlungen, oft Sammlungen 


1 Sven Liljeblad Die Tobiasgeschichte und andere Märchen mit toten Helfern. 
Lindstedt, Lund 1927. 265 S. mit 5 Karten. 


2 A. Causse Les plus vieux chants de la Bible. (Etudes d’Hist. et de Phil. 
tel. 14.) Alcan, Paris 1926. 175 S. 


3 Hugo Greßmann Israels Spruchweisheit im Zusammenhang der Welt- 
literatur. Curtius, Berlin 1925. 57 S.; vgl. auch seinen Aufsatz Die neugefundene 
Lehre des Amen-em-ope und die vorexilische Spruchdichtung Israels. ZAW 42 
(1924) S. 272ff., sowie Erich Ebeling } Die babylonische Fabel und ihre Be- 
deutung für die Literaturgeschichte (Mitt. der Altorientalischen Gesellschaft 
II 3, 1927). 
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von Sammlungen. Nun macht Lindblom! auf eine überaus lehrreiche 
Parallele zum Werden solcher Literatur aufmerksam, indem er als erster 
die „Revelationsliteratur“ der mittelalterlichen Mystiker heranzieht. 
Hier finden wir ganz ähnliche seelische Zustände und Ergebnisse wie 
bei den Propheten, auch ähnliche Formen (Rede Gottes, Christi, der 
Engel; Auditionen und Visionen mit Deutung; Befehl, Ermahnung, 
Dialog, Gebet; Personenwechsel, sprunghafter Umschlag in Stil und 
Stimmung usw.). Alles spielt sich zunächst zwischen Gott und dem 
Öffenbarungsempfänger ab. Erst das Berufsbewußtsein oder ein aus- 
drücklicher göttlicher Befehl treibt letzteren zur Veröffentlichung, wobei 
er den Inhalt entweder selber aufzeichnet oder anderen diktiert. Als 
Hildegard von Bingen die ihr gewordenen Offenbarungen trotzdem für 
sich behalten wollte, verfiel sie in Unruhe und Krankheit, bis sie diesem 
inneren Drang nachgab. Oder es haben Vertraute ohne Auftrag und 
Wissen des Mystikers ihnen Erzähltes niedergeschrieben. Die Abfassung 
der Aufzeichnungen erstreckt sich manchmal über lange Zeit und ge- 
schieht unter Mitarbeit vieler Hände. Nachträglich werden Zusätze zu 
einzelnen Revelationen gemacht, andere solche zugefügt — daher der 
Eindruck der Zusammenhangslosigkeit und Lückenhaftigkeit. Die Samm- 
lung der Revelationen der Birgitta von Vadstena wurde mehrmals und 
von verschiedenen Herausgebern erweitert und vervollständigt. — Dar- 
nach sieht L. auch das prophetische Schrifttum als Revelationsliteratur 
an und führt das gleich an Amos und seitdem auch an Hosea (F Hosea 
literarisch untersucht, Acta Academica Aboensis, Hum. V. 1927) durch. 
Die Hauptergebnisse sind für ihn, daß an den Zusammenhang keine 
großen Anforderungen gestellt werden dürfen, mit Umstellungen Vorsicht 
geboten ist, Wechsel des Subjekts oder des Adressaten und neuer Ein- 
satz nicht notwendig auf ein neues Stück schließen lassen usw. Leider 
hat L. in seiner Entdeckerfreude über den Übereinstimmungen die 
ebenfalls vorhandenen Unterschiede gänzlich übersehen. Einmal umfaßt 
die Revelationsliteratur als Folge einer sehr langen, freilich bisher nicht 
näher untersuchten, Entwicklung die verschiedensten literarischen Gat- 
tungen. Das prophetische Schrifttum ist, obwohl ebenfalls schon viel- 
gestaltig, doch noch wesentlich einfacher, zumal in seiner älteren Periode. 
Dasselbe gilt für den Umfang der literarischen Einheiten, deren An- 
schwellen sich hier ja noch schön beobachten läßt. Beidemal faßt L. 
das prophetische Schrifttum viel zu sehr als in sich einheitlich und mit 
der Revelationsliteratur wesensgleich. Bei den Propheten ist die Weiter- 
gabe der Offenbarung ans Volk nicht ein zweiter selbständiger Akt, der 

T Joh. Lindblom Die literarische Gattung der prophetischen Literatur. Eine 


literargeschichtliche Untersuchung zum AT. (Uppsala Universitets Arsskrift 1924.) 
Lundequistka, Uppsala 1924. 115 S. 
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allenfalls auch fehlen könnte, sondern er gehört von Natur aus dazu 
und fließt aus dem prophetischen Sendungsbewußtsein — vgl. das dem 
Botenstil entnommene „so spricht Jahwe“. Offenbarungen, die nur für 
den Propheten selber bestimmt sind, treten erst mit der Zeit auf und 
spielen nie eine große Rolle. Endlich haben die Propheten ein ganz 
anderes Temperament als jene Mystiker, stehen viel mehr im öffentlichen 
Leben drin und greifen aktiv in dasselbe ein. L.s Annahme, daß uns 
nur die ursprünglichen Offenbarungen vorliegen, nicht ihre zur Ver- 
öffentlichung erfolgte Umarbeitung und Erweiterung, scheitert schon an 
der scharfen Pointierung und dem schlagwortartigen Charakter so vieler 
Worte. Trotz dieser Unterschiede bleibt ja die Bedeutung der Reve- 
lationsliteratur für unsere Arbeit an den Prophetenschriften groß genug. 


IV. Zur Erklärung einzelner Bücher und Buchteile. 


1. Pentateuch. 


Hier sind neuerdings die literarkritischen Fragen wieder ins 
Rollen gekommen. Zwar die Angriffe auf die Quellentheorie im ganzen, 
wie sie von Dahse (s. Arch. XIX S. 369f.), Eerdmans (s. Arch. XIX 
S. 367f.), Wiener u.a. unternommen wurden, können alles in allem 
als gescheitert gelten, wenn auch im einzelnen daraus manches zu lernen 
ist, z. B. die nur beschränkte Verwendbarkeit der Gottesnamen als Kri- 
terien bei der Quellenscheidung und die Notwendigkeit stärkerer Bei- 
ziehung der Textkritik, und sie namentlich vor einer Analyse, die das 
Gras wachsen hört, warnen sollten. Wohl aber wird die Zahl der Penta- 
teuchquellen um eine vermehrt, indem man den bisherigen Jahwisten 
(J) in seiner ganzen Ausdehnung in zwei Fäden zerlegt, J! und J? bei 
J.Smend f Die Erzählung des Hexateuch (1912), L (Laienquelle) und 
J bei O. Eißfeldt F Hexateuchsynopse (1922), wobei allerdings auch 
manche Stücke, die sonst als E zählten, dazugenommen werden. Forscher 
wie Holzinger in Kautzsch-Bertholet (s. o. I2) und Meinhold in 
seiner Einführung (s. 0.11) haben sich dem angeschlossen, während 
andere, wie z. B. Volz ThLZ 1923 Sp. 389ff., über starke Bedenken 
nicht hinwegkommen. Ebenso kann nur erwähnt werden, daß nach dem 
Vorgang von Eerdmans u. a. nun auch M. Löhr f Untersuchungen zum 
Hexateuchproblem I: Der Priesterkodex in der Genesis (1924) die Existenz 
des Priesterkodex als einer eigenen geschlossenen Schrift bestreitet. 
Tief eingreifend sind vollends die neueren Erörterungen über das Deu- 
teronomium (s. u.). 


1 Vgl. auch J. Wilhelm Rothstein Die ältere Schicht (J!) in der jahwisti- 
schen Überlieferung der Urgeschichte. Marti-Festschrift (s. o. I 1) S. 238—252. 
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Einen wertvollen Beitrag zur Geschichte der Pentateuchkritik bietet 
A. Lods! mit seiner Schilderung von Astrucs Leben und der Stellung 
seiner Conjectures in der Bibelwissenschaft seiner Zeit. — Ein wüstes 
Gemenge von Kabbala und wildester Sprach- und Geschichtsphilosophie 
ist die Einleitung in das System des Pentateuch von Goldberg? — Als 
orthodoxer Jude, der gegenüber aller Bibelkritik die Einheit der Thora 
und ihre Abfassung durch Mose aufrecht hält und dem die Halacha das 
Wichtigste und Höchste daran ist, stellt Jacobus? das System des „mo- 
Saischen Staatsgesetzes“ dar. 


Von Genesiskommentaren liegt Procksch* in neuer Bearbeitung 
vor, die neben allerlei kleinen Änderungen nun in c. 14 die Ostkönige 
u. a. als nachträgliche Erweiterung ausscheidet und den sehr harmlos 
gewordenen Rest ebenso wie die zweite Version von c. 34 zu P 
stellt. Die Zerlegung des Jahwisten in zwei Fäden wird nach wie vor 
abgelehnt. Es ist wieder dieselbe solide und wertvolle Arbeit, wenn 
auch die Erklärung in ihrem Bemühen, Sinn und Gehalt der Erzählungen 
ganz zu erschöpfen, mitunter zu hoch greift; so wird Esau in c. 27 als 
tragische Gestalt aufgefaßt. Am wenigsten befriedigt die für einen 
Genesiskommentar doch wesentliche Sagenbehandlung. — Neu hinzu- 
gekommen ist der Kommentar von König", der im Unterschied von 
Gunkel und Procksch nicht die auseinandergelösten Quellen der Er- 
klärung zugrunde legt, sondern zur Auslegung des vorliegenden Ganzen 
zurückkehrt, die Fragen der Quellenscheidung ziemlich summarisch ab- 
tut und auch mit der Ausscheidung von Zusätzen recht sparsam ist. 
Ehrlich um ein geschichtliches Verständnis des Textes bemüht, gelingt 
es ihm doch nur in beschränktem Maße zu einem solchen zu kommen. 
Er verkennt den poetischen Charakter der alten Erzählungen, überschätzt 
bei weitem ihren geschichtlichen Gehalt — der Patriarchen Reden mit 
Gott wird für ihn dadurch als geschichtlich erwiesen, daß es von allen 
Quellen bezeugt wird (S. 104), selbst der Inhalt der Urgeschichte gilt 
in der Hauptsache als geschichtlich — und sträubt sich gegen die An- 


T Adolph Lods Jean Astruc et la Critique Biblique au XVIII: siècle. Avec 
une notice bibliographique par Paul Alphandéry. (Publications de la Société 
E. Renan. Extrait de la Rev. d'histoire et de philosophie religieuses.) Istra, 
Paris 1924. 86 S. 

? Oskar Goldberg Die Wirklichkeit der Hebräer. Einleitung in das System 
des Pentateuch. 1. David, Berlin 1925. 300 S. 

° Adolf Jacobus Der Gottesstaat. Die Prinzipien des mosaischen Gesetzes. 
Kauffmann, Frankfurt a. M. 1926. 165 S. 

* Otto Procksch Die Genesis übersetzt und erklärt. 2. u. 3. Aufl. Kommen- 
tar z. AT. her. v. E. Sellin I. Deichert, Leipzig 1924. VIII 584 S. 

" Eduard König Die Genesis eingeleitet, übersetzt und erklärt. Bertelsmann, 
Gütersloh 1919. 784 S. 2. u. 3. Aufl., 1925. VIII 812 S. 
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erkennung von Sagen und Mythen, von primitiven religiösen und sitt- 
lichen Anschauungen. So befriedigt die sachliche Erklärung, die sich 
zudem stark in Polemik zersplittert, meist recht wenig, während für 
grammatisches Verständnis und für Textkritik allerhand zu holen ist. 
Die neue Auflage ist durch die Auseinandersetzung mit neuerer Litera- 
tur stark erweitert, in der Gesamthaltung unverändert. 

Die vielerörterte Frage, ob Gen. 2f. auf eine babylonische Vorlage 
zurückgehen, schien entschieden zu sein, als St. Langdon eine sume- 
rische Version von Paradies und Sündenfall entdeckt haben wollte, die 
mit der biblischen sogar den Genuß von einer verbotenen Pflanze ge- 
meinsam hatte. Landersdorfer! legte diese Texte in Bearbeitung und 
deutscher Übersetzung vor. Mußte aber schon auffallen, daß der Held 
des Sündenfalles zugleich der Flutheld war, was allermindestens eine 
ganz andere Ordnung der Erzählungen vorausgesetzt hätte, so ist in der 
Übersetzung jener Texte durch Ungnad ZDMG 71 (1917) S. 252ff. und 
Witzel Keilinschrifil. Studien I (1918) S.51ff., von Paradies und Sünden- 
fall überhaupt nichts übrig geblieben. L. gab daraufhin selber zu, sich 
zu eng an Langdon angeschlossen zu haben (Lit. Zentralbl. 1919 Sp. 69). 
— Ertragreicher ist eine Untersuchung von Obbink?, die ebenfalls dem 
Verhältnis der Paradiesesgeschichte zu Babylon nachgeht. In Anlehnung 
an Dhorme Rev. Bibl. 1907 S. 271ff. — Vgl. jetzt auch Ungnad 
ZDMG 79 (1925) S. 111ff. — stellt er bei Gudea die Vorstellung von 
einem Wahrheits- und einem Lebensbaum fest (S.41ff.). War in Ba- 
bylon der Genuß vom Lebensbaum, von Lebensspeise usw. den Göttern 
vorbehalten, so stellt die israelitische Umgestaltung an seiner statt den 
Erkenntnisbaum, der aus dem babylonischen Baum des Todes und des 
in der Unterwelt schlummernden Lebens umgebildet worden, unter das 
Verbot, während der Lebensbaum den Menschen bis zum Fall freigegeben 
war. Die Rolle der Schlange ist der des Ea im Adapamythus nachge- 
bildet. In Babylon und Israel handelt es sich darum, das Vorhanden- 
sein des Todes zu erklären; aber nur in Israel verbindet sich damit ein 
sittliches Problem. — Die Untersuchung ist umsichtig, mit offenem Auge 
für die heterogenen Elemente der biblischen Erzählung und feinem 
Sinn für das spezifisch Israelitische geführt und in vielem bestechend. 
Nur sind gerade für die beiden Bäume und den Sündenfall in Babylon 
die Belege doch recht schwach. — Gegenüber Gunkel und Staerk 
ZAW 42 (1924) S. 39. 54 verficht K. Budde? wohl mit Recht die Ein- 

1 Simon Landersdorfer Die sumerischen Parallelen zur biblischen Urgeschichte. 
Alttest. Abh. her. v. Nikel VII 5.) Aschendorf, Münster i. W., 1907. 102 S. 

2 H. Th. Obbink Het Bijbelsch Paradijsverhaal en de babylonische Bronnen. 
Osthoek, Utrecht 1917. VII 163 S. u. 9 Abb. 


$ Karl Budde Einheitlichkeit und Erhaltung von Gen. 11, 1—9. Marti-Fest- 
schrift (s. o. I1) S. 45—61. 
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heitlichkeit der Turmbausage Gen. 11, 1—9, vgl. jetzt auch Pedersen 
Israel (s. u. V 3) S. 2481. 520. — Stand Gen. 14 bislang nach ziemlich 
allgemeinem Urteil außerhalb der bekannten Pentateuchquellen, so will 
Jetzt J. Benzinger' auch hier zwei Parallelerzählungen aus J und E 
unterscheiden, womit zugleich einige der inhaltlichen Schwierigkeiten 
wegfallen würden — das Ganze wenig einleuchtend. — Einen inter- 
essanten Beitrag zur Geschichte der Exegese von jüdischer und ur- 
christlicher Zeit an bis hinauf zu J. P. Michaelis und Semler liefert die 
stoffreiche und geschickt angelegte Studie Wuttkes? über Melchisedek, 
die anhangsweise auch seine Rolle in Kunst und Kultus berücksichtigt. 
— Im Streit um den Dekalog verhört Meinhold? die einzelnen Quellen, 
was sie über die Sinaiepisode berichten: der erste Jahwist kennt dort 
weder Bundesschluß noch Gesetzgebung, der zweite hat den kultischen 
Dekalog von Ex. 34; auch der Elohist hat einen solchen in Ex. 20,23-26 
23,13b-19; der ethische Dekalog ist deuteronomistisch und tritt erst im 
Zusammenhang der Priesterschrift auf. So erquickend es ist, heutzutage, 
wo der Dekalog so oft als mosaisch gilt (Kittel, Sellin, H. Schmidt im 
Eucharisterion f. H. Gunkel [1923] I S. 78ff. u. a.), wieder einmal die 
andere Seite zu hören, vgl. auch Nowack in der Baudissinfestschrift 
(s.0.11) S.381ff., so wenig kann ich M.s Beweisführung ganz zustimmen. 
Selbst wenn man seine Quellenscheidung als richtig unterstellt — und 
diese ist in Ex. 19ff. ja anerkanntermaßen recht schwierig — so läßt 
sich damit gerade nur die mosaische Herkunft widerlegen, nicht das 
Alter positiv bestimmen. Daß man die beiden Versionen von Ex. 20 
und Dt. 5 auf eine Grundform zurückführt und in Fortsetzung dieses 
Prozesses auch das übrige Rankenwerk, das sich ja deutlich genug vom 
Grundbestand abhebt, beseitigt, erscheint mir durchaus berechtigt, und 
damit fallen die deuteronomistischen Wendungen sämtlich weg. Über 
das Alter der so gewonnenen Grundform entscheiden die inneren Gründe. 
Und da spricht die Nennung des Sabbats als alleinigen Festes allerdings 
für späte Entstehung, wenn man nicht gerade Eerdmans’ Theorie über 
den Sabbat (s. u. VI 2d) beipflichten will. Richtig betont M., daß wohl 
einzelnes am Dekalog alt sein kann, daß es aber für das vorliegende 
Ganze ausgeschlossen ist. 

An der von de Wette 1805 begründeten und seitdem so gut wie 
allgemein anerkannten Gleichsetzung des Deuteroniums, bzw. seines 
Kernes, mit dem unter Josia aufgefundenen Gesetzbuche von I. Kö. 22f., 


` Immanuel Benzinger Zur Quellenscheidung in Gen. 14. Ebd. S. 21—27. 
? Gottfried Wuttke Melchisedek der Priesterkönig von Salem. Eine Studie 
zur Geschichte der Exegese. (Beihefte z. Zeitschr. f. d. neutestamentl. Wissensch. 5.) 
Töpelmann, Gießen 1927. 76 3. 
° Hans Meinhold Der Dekalog. Töpelmann, Gießen 1927. 32 5. 
Archiv für Beligionswissenschaft XXVI 5 
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einem der Eckpfeiler des Wellhausenschen Geschichtsbildes, wird heute 
von rechts und links gerüttelt. Verlegt es G. Hölscher Komposition 
und Ursprung des Deuteronomiums ZAW 40 (1923) S. 161ff. wegen 
seines utopischen Charakters, seiner Unvollständigkeit und der Nicht- 
erwähnung beim echten Jeremia und echten Ezechiel in die Zeit um 
500 v. Chr., so gehen Wiener, Th. Östreicher, } Das Deuteronomische 
Grundgesetz (Beitr. z. Förderg. christl. Theol. XXVII 4, 1923), Adam 
C. Welch u.a. mit demselben umgekehrt in weit frühere Zeit hinauf. 
So sucht Wiener! mit unleugbarem advokatorischem Geschick, aber 
meist ohne jede Überzeugungskraft, die bekannten Differenzen zwischen 
dem Dt. und dem übrigen Pentateuch sowie die Gründe für seine nach- 
mosaische Entstehung aus der Welt zu schaffen. — Von Östreichers 
Beweisführung ist kurz zu reden, da merkwürdigerweise W. Staerk ? 
ihm in den Hauptpunkten zugestimmt hat. Ö. gewinnt durch Zerlegung 
von II. Kö. 22f. in zwei Berichte die auch von II. Chron. 34f. bestätigte 
Reihenfolge der Ereignisse, daß die Kultreform unabhängig von der. 
Gesetzesauffindung, vielmehr in Zusammenhang mit der politischen Lage 
vorgenommen wurde, daß sich erst in ihrem Verlauf das Gesetzbuch 
fand und nun allerdings die weitere Durchführung der Reform bestimmte. 
Von einer Monopolstellung Jerusalem sei dort nicht die Rede (vgl. aber 
23 23 Ende!) und ebensowenig kenne das Deuteronomium eine Forderung 
der Kultuseinheit. Die gewöhnlich in diesem Sinn verstandene Wendung 
„an dem Orte, den Jahwe in einem deiner Stämme erwählen wird“ 12, 
14 u.ö. sei — vgl. auch ZAW 43 (1925) S. 246 ff. — in Analogie zu 
der ähnlich formulierten Bestimmung über das Asylrecht des entlaufenen 
Sklaven 23,16f. generell zu verstehen: „an jedem Orte ... in irgend 
einem deiner Stämme“, und besage somit nichts anderes als das Altar- 
gebot von Ex. 20, 24. — Ich halte jene Quellenscheidung in U. Kö. 221. 
für unmöglich; daß die Reform sehr viel kürzer berichtet wird als die 
Auffindung, ist wohl richtig, aber wer würde anders erzählen! Für 
ebenso unmöglich aber auch jene Fassung von Dt. 12, 14, wo eben die 
Fiktion des mosaischen Ständpunktes hereinspielt: da hat Jahwe zu- 
nächst noch die Wahl, gerade wie der entlaufene Sklave sie hat; tat- 
sächlich hat er sich aber ja schon längst für die eine Stadt entschieden, 
wie auch der Sklave sich entscheiden muß. Für jene generelle Auf- 


1 Harold M. Wiener The Main Problem of Deuteronomy. (Reprinted from 
Bibliotheca Sacra, January 1920, pp. 46—82.) Bibliotheca Sacra Company, 
Oberlin Ohio 1920. 37 S. Auch in deutscher Übersetzung von M. Kegel: Das 
Hauptproblem des Deuteronomiums. Gütersloh 1924. 

2 Willi Staerk Das Problem des Deuteronomiums. Ein Beitrag zur neuesten 
Pentateuchkritik. (Beitr. z. Förderg. christl. Theol. XIX 2.) Bertelsmann, Güters- 
loh 1924. 65 S. 
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fassung kann auch Staerk nichts Durchschlagendes beibringen, der im 
übrigen eine nützliche Übersicht über die die ganze Frage behandeln- 
den Schriften (S. 11ff.) und eine interessante Ausführung über die Asyl- 
städte (S. 58ff.) bringt. — Wieder auf andere Weise läuft Löhr! gegen 
die landläufige Anschauung Sturm. Das von ihm aus dem Dt. heraus- 
geschälte „Buch der Lehre“ ist nach ihm die „südisraelitische Observanz 
des Jahwismus“ in Gegensatz zur nordisraelitischen und geht bis auf 
Mose zurück. Er beläßt ihm die von Östreicher und Staerk abgestrittene 
Forderung der Kultuseinheit und findet diese von Anfang an im Jahwis- 
mus erfüllt. Das Altargesetz von Ex. 20, 24 und die Opferhandlungen, die 
inden alten Erzählungen berichtet sind, sprechen nicht dagegen,da es sich 
hier jeweils nicht um das offizielle Heiligtum, sondern um inoffizielle und 
private Kultstätten von nur vorübergehender Bedeutung handle. Aber 
die Auswahl dessen, was zum „Buch der Lehre“ gehört habe, geschieht 
ziemlich willkürlich, die von van Hoonacker und Wiener erfundene 
Unterscheidung inoffizieller Heiligtümer, an denen die für die offiziellen 
gültigen Gesetze nicht beobachtet zu werden brauchten, hängt trotz 
aller Stellen, die dafür angeführt werden (I. Sam. 6, 14. 7,9. 9, 12 ff. usw.), 
völlig in der Luft, und die Zurückführung des Gesetzes auf Mose wird 
auch durch höheres Alter einzelner Bestimmungen nicht gerechtfertigt. 
— Gegenüber all diesen Versuchen einer neuen Lösung bewährt sich 
bisher immer noch am besten, trotz allem, was man dagegen einwendet, 
die alte Auffassung von de Wette, der jüngst K. Budde ZAW 44 (1926) 
S. 177ff. eine glänzende Verteidigung hat zuteil werden lassen; auber- 
dem vgl. Greßmann ebd. 42 (1924) S. 313£f., speziell gegen Östreicher 
auch König ebd. 42 S. 337ff., gegen Hölscher Nowack.? 


Der Deuteronomiumkommentar von Ed. König? ist in der Exegese 
magerer, als man es sonst an seinen Kommentaren gewohnt ist, dagegen 
die Einleitung ziemlich ausführlich und reichhaltig. Die Versuche, 
innerhalb des Gesetzes verschiedene Quellen zu unterscheiden oder 


nach II. Kön. 22f. seine älteste Gestalt zu rekonstruieren, werden ab- 
gelehnt. 


` Max Löhr Untersuchungen zum Hexateuchproblem II. Das Deuteronium, 
(Schriften der Königsberger Gelehrten Gesellschaft, Geisteswissenschaftl. Klasse 
1. Jahr H. 6.) Deutsche Verlagsgesellschaft für Politik u. Geschichte, Berlin 


1925. 468. — Vgl. auch seinen Aufsatz Zum Hexateuchproblem OLZ 1926. 
Sp. 4f. 


? Wilhelm Nowack Deuteronomium und Regum. Marti-Festschrift (s. 0.11) 
S. 221—231. 


° Eduard König Das Deuteronomium eingeleitet, übersetzt und erklärt. 
(Komm. z. AT her. v. E. Sellin, III.) Deichert, Leipzig 1917. 248 S. 
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2. Historische Bücher. 


Von ausgeprägter Eigenart ist der Samueliskommentar von W. 
Caspari!, der durch die reiche Sacherklärung, die zahlreichen feinen 
literarischen Beobachtungen, die Fülle neuer Gesichtspunkte und die 
Beiziehung auch entlegenster Literatur ungemein anregend ist. Freilich 
passiert es mehr als einmal, daß er aus dem eigenen weiten Interessen- 
kreis heraus auch den Quellen politische oder soziologische Interessen 
unterschiebt, die ihnen gewiß völlig ferngelegen haben. Durchgehende 
Quellenschriften werden nicht anerkannt, die Komposition nach Frag- 
menten- und Ergänzungshypothese erklärt. Am meisten schlägt in der 
Textkritik die Eigenart in Willkür um, die oft ohne Not, ja selbst 
ohne nähere Begründung tief eingreift; daß der kürzeste bezeugte Text 
der ursprüngliche sei, ist zum Axiom geworden. Leider wird die rechte 
Ausnützung des reichen Inhalts durch den eigenartigen, oft orakelhaft 
dunkeln Stil stark erschwert. Vgl. die eingehende Würdigung durch 
O. Eißfeldt OLZ 1927, Sp. 657ff. — L. Rost? kommt in einer ein- 
dringenden Untersuchung von I. Sam. 4—6 II. 6 (Lade), II. 7(Nathans 
Weissagung), 10—12 (Ammoniterkrieg) und 9—20 I. Kön. 1f. (Davids 
Thronfolge) zum Ergebnis, daß es vier ursprünglich selbständige und in 
sich geschlossene Erzählungen sind, von denen aber die ersten drei von 
der vierten bereits vorgefunden und als Vorgeschichte vorgespannt 
wurden; durchgehende parallel laufende Quellen (J und E) ergeben sich 
ihm nirgends. Man kann bezweifeln, ob die Erzählungen je in dieser 
Weise ein Ganzes gebildet haben — s. Greßmann ZAW 44 (1926) 
S. 309f. — aber die scharfsinnige Analyse und die feine allseitige, auch 
stilistische und theologische Würdigung der Erzählungen machen das 
Buch auch so wertvoll. 

Die Frage nach der Komposition der Königsbücher wie der ge- 
schichtlichen Bücher überhaupt wird heute vielfach dahin beantwortet, 
daß dem deuteronomistischen Redaktor nicht bloß mancherlei Rohmaterial 
(Listen, Einzelerzählungen und Erzählungsgruppen), sondern durch- 
gehende Quellen vorgelegen haben, für dieman meist engere Beziehungen 
zu J und E im Hexateuch annimmt, vgl. J. Smends nachgelassene 
Notizen in ZAW 39 (1921) S. 181ff. und O.Eißfeldt, "Die Quellen des 
Richterbuches (1925). Freilich wie Benzinger " diese Quellen gewinnt, 


ı Wilhelm Caspari Die Sammelbücher mit Sacherklärungen versehen nach 
bearbeitetem Wortlaut übersetzt. (Komm. z. AT her. v. E. Sellin VII) Deichert, 
Leipzig 1926. X 674 S. ` 

2 Leonhard Rost Die Überlieferung von der Thronnachfolge Davids. 
(BWANT II 6). Kohlhammer, Stuttgart 1926. 142 8. 

3 ImmanuelBenzinger Jahwist und Elohist in den Königsbüchern. (BWATII2.) 
Kohlhammer, Stuttgart 1921. 76 8. 
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ist wenig überzeugend, zum Teil eher geeignet, die ganze Literarkritik 
in Verruf zu bringen: weil I 14 eine ähnliche Auffassung eines Propheten 
hat wie I. Sam. 9 und man ihm beiderorts Geschenke bringt, muß es 
beidemal dieselbe Quelle sein (8.10)! Besser, aber auch noch nicht 
zwingend, G. Hölscher im Eucharisterion für Gunkel I S. 158ff. Die 
eben erwähnten Arbeiten von Caspari und Rost lehnen solch durch- 
gehende Quellen ab. 

Gegenüber G. Hölscher, der in seiner Neubearbeitung von Esra- 
Nehemia in Kautzsch-Bertholet (s. o. I 2) die sogenannten Esramemoiren 
als ein Machwerk des Chronisten, Esra selber als eine rein legendenhafte 
Figur ansieht, was auf die ganze Pentateuchkritik aufs stärkste zurück- 
wirkt, indem Neh. 8 dann nicht mehr die erste Verlesung der Priester- 
schrift bezeugt, sondern einfach den späteren Synagogalgottesdienst 
widerspiegelt, verteidigt Meinhold! mit sehr beachtenswerten Gründen 
die bisherige kritische Ansicht. — J. W. Rothstein? hat einen erst teil- 
weise ausgedruckten, zum Teil noch in Überarbeitung befindlichen Kom- 
mentar zum I. Chronikbuch hinterlassen, den J. Hänel? dann zu Ende 
geführt und mit einer ausführlichen Einleitung versehen hat; daher eine 
gewisse Unausgeglichenheit und manche Widersprüche in dem sonst 
sehr sorgfältigen, nur etwas breiten Buche, das viel Neues bringt und 
die Forschung fördert. Ist die Chronik im ganzen durchaus als ein 
Produkt der Spätzeit anerkannt — wenn auch die Abfassung um 400, 
also mindestens ein Jahrhundert höher gesetzt wird als sonst üblich — 
so weicht doch das Urteil über ihre Quellen bemerkenswert ab. Sie 
hat neben mancherlei anderen alten Materialien nicht bloß P. noch als 
selbständiges Werk gekannt und benutzt, sondern sogar die alte Vor- 
lage unserer Samuel- und Königsbücher (S.XLVIff.). Wird damit eine 
längst vergessene These von Bertheau und Keil wieder aufgenommen, 
so scheinen mir doch die dafür geltend gemachten Beispiele genauester 
Nachprüfung zu bedürfen. Manches dürfte sich viel einfacher aus freier 
Behandlung des Samueltextes verstehen lassen, und in anderen Fällen 
lag der Chronik der Samueltext noch nicht in der jetzigen entstellten 
Form vor. Jene Stellung in der Quellenfrage zieht naturgemäß auch 
eine höhere Wertung des geschichtlichen Gehalts nach sich. Neben 
manch Richtigem oder mindestens Beachtenswertem scheint mir aber 
die Gefahr, nun umgekehrt in eine Überschätzung der chronistischen 


! Johannes Meinhold Esra der Schriftgelehrte? Marti-Festschrift (s. 0.11). 
S. 197—206. 

2 J. Wilhelm Rothstein Kommentar zum ersten Buch der Chronik. Nach 
des Verfassers Tod bearbeitet, abgescklossen und eingeleitet von Johannes 


Hänel. (Komm. z. AT., her. v. E. Sellin XVIII 2.) Deichert, Leipzig 1927. 
LXXXIX 532 S. 


70 Walter Baumgartner 


Angaben zu verfallen, nicht ganz vermieden zu sein, so wenn sogar in 
den Bemerkungen über Davids Vorbereitungen zum Tempelbau ein 
richtiger Kern gesucht wird (S. LXXVII). Der meist nur negativ ein- 
geschätzten Geschichtsauffassung mit ihren bekannten, auch hier durch- 
aus nicht bestrittenen Folgen sucht $ 1 der Einleitung in feiner Weise 
auch positive Werte abzugewinnen, indem er sie ganz unter den theo- 
logischen Gesichtspunkt stellt. Aber ist nicht wiederum zuviel gesagt, 
wenn es heißt, daß die Chronik „von Anfang bis Ende voll religiöser 
Glut ist“ und „nur die eine Absicht hat, religiös etwas auszusagen“ 
(S.IX)? Ebensowenig kann ich mich davon überzeugen, daß der von dem 
des Samuelbuches so stark abweichende David den kommenden David- 
sproß widerspiegle und somit die ganze Chronik Weissagungsbuch sei 
(S. Xf. XLIIIf.). Dafür bedürfte es meines Erachtens doch ganz anderer 
Beweise als nur dieser Glorifizierung der Vergangenheit, die aus 
Davids Rolle als Begründer des ganzen Tempelkults vollauf verständ- 
lich ist. Zu einem ähnlichen Ansatz kommt übrigens auch W.F. Albright 
in einem hier nicht berücksichtigten Aufsatz The Date and Personality 
of the Chronicler Journ. of Bibl. Lit. 40 (1921) S. 104—124. 


3. Prophetenbücher. 


Zur Entstehung der Prophetenbücher im allgemeinen vgl. o. III 2 
Lindblom. — Der Jesaiakommentar von König! erweist sich nützlich 
für Textkritik und Exegese, ist aber in der Ausscheidung unechter 
Stücke allzu zurückhaltend (auch 2,2—5 11.108. 19 gelten als echt, 
Tritojesaia wird nicht anerkannt), rechnet mit zu großen Einheiten 
(z. B. 1,2—31), würdigt Jesaia nur widerstrebend und ungenügend als 
Dichter und sträubt sich gegen die Annahme mythischer Vorstellungen 
und ekstatischer Erlebnisse. 

Trefflich geeignet, das Verständnis des Jeremiabuches wie der Per- 
sönlichkeit des Propheten zu fördern, ist der sorgfältige Kommentar 
von Volz.? Der Textkritik sind besondere f Studien zum Text des Jeremia 
(BWAT I 25, 1920) gewidmet. In den Echtheitsfragen ist V. sehr 
maßvoll; große Sorgfalt wird auch den als unecht erkannten Stücken, 
wie den Völkerorakeln, zugewendet. Die formgeschichtliche Behand- 
lung möchte ich noch etwas eingehender wünschen. Zu stark ratio- 
nalisiert scheint mir der Prophet, wenn V. ihn mehr als Dichter denn 
als Ekstatiker auffaßt, bei seiner Zukunftserwartung betont, daß sie im 
Guten wie im Schlimmen ganz im Rahmen der Wirklichkeit bleibe, und 


1 Eduard König Das Buch Jesaja eingeleitet, übersetzt und erklärt. Bertels- 
mann, Gütersloh 1926. 567 8. 

2 Paul Volz Der Prophet Jeremia übersetzt und erklärt. Komm. z. AT. her. 
v. E. Sellin X. Deichert. Leipzig 1922. XII 445 S. 
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das, was darüber hinausgeht, z. B. das grandiose Gesicht vom kommen- 
den Chaos 4,23#f. als Apokalyptik streicht, oder wenn er des Jeremia 
„gesundes politisches Urteil“ (s. 21, 8#.!) rühmt. 


Galt das Buch Ezechiel noch vor nicht allzu langer Zeit als das 
Muster eines einheitlichen Prophetenbuches, das so gut wie keine kri- 
tischen Probleme biete, so haben Winckler, Jahn und Herrmann seit- 
dem nachgewiesen, daß die Kompositionsfrage hier tatsächlich nicht 
viel anders ist als bei Jesaia und Jeremia. 6. Hölscher, der schon in 
seinen Profeten (1914) in der Ausscheidung jüngerer Stücke weit über 
seine Vorgänger hinausgegangen war, unterscheidet jetzt! als Grund- 
bestand eine Sammlung von 2 Visionen und knapp 20 echten Liedern, 
eine um 500 erfolgte Redaktion, die unter der Maske des alten Ezechiel 
in breitem Stil eine Reihe Stücke zufügt und dem Buch seinen Aufbau 
gibt, endlich jüngere Zusätze von verschiedenen Händen. So wird das 
„Buch Ezechiel“ ein Pseudepigraph, eine Kampfschrift zur Sicherung 
der alleinigen Ansprüche der zadokidischen Priesterschaft in Jeru- 
salem, und der Prophet Ezechiel ist „nicht mehr der steife priester- 
liche Literat und Bahnbrecher des gesetzlich-ritualistischen Judentums, 
sondern ein echter Prophet der judäischen Antike“, ein reiner Unheils- 
prophet und ein gewaltiger Dichter voll Phantasie und Leidenschaft. — 
Daß die Bearbeitung des Ezechiel tiefer geht als man bisher annahm, 
hat H. gewiß richtig gesehen, und daß der Dichter jetzt besser zu 
seinem Rechte kommt, ist erfreulich. Aber starken Bedenken muß die 
glatte Aufteilung der verschiedenartigen Elemente des Buches auf zwei 
getrennte Persönlichkeiten, den Propheten und den Redaktor, unter- 
liegen. Wenn bei ersterem keine Prosa, keine Heilsweissagung, nichts 
Priesterliches übrig bleibt, so ist das kein rein objektiv gewonnenes 
Ergebnis, sondern spielt mindestens zum Teil selber schon als kritisches 
Argument mit. Ist auch eine Anzahl fraglos echter Dichtungen von 
besonderer Kraft und Schönheit, so bleibt der Schluß, alles nicht auf 
derselben Höhe Stehende sei redaktionell, doch etwas rasch. Könnten 
die Häufungen von Bildern, die unreinen Allegorien, das Phantasti- 
sche usw., woran H. Anstoß nimmt (S. 107.136 u. ö.) nicht auch in 
Ezechiels Persönlichkeit begründet sein, die doch auch sonst, z. B. in 
c. 16 und 23, eine gewisse Neigung zum Außergewöhnlichen und Gro- 
tesken zeigt? Und könnte das nicht wieder eine Brücke bilden zu jenen 
seltsamen Handlungen, die H. ihm abstreitet, weil er — wie er sagt — 
ihn sonst für nicht ganz normal halten müßte (S. 80)? Liegt es ferner 
nicht in der Sache begründet, wenn der Heilsprophet, der Bußprediger, 


t Gustav Hölscher Hesekiel. Der Dichter und das Buch. Eine literar- 
kritische Untersuchung. (BhZAW39.) Töpelmann, Gießen 1924. 212 S. 
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der priesterliche Reformer — und ein Priester war er ja doch! — einen 
etwas anderen Stil hat? Oder zu den nicht seltenen Wiederholungen 
und „Entlehnungen“ aus echten Stücken ließe sich daran erinnern, wie 
oft sich z. B. in Amiels Tagebuch Gedanken, Sätze, Verse wörtlich 
wiederholen. Selbstverständlich beweist eine solche Parallele für Ezechiel 
zunächst noch nichts. Aber sie zeigt, mit was für Möglichkeiten in 
solchen Fällen zu rechnen ist, was H. eben nicht oder zu wenig tut. 
Ebenso wie in seinem Prophetenbuch erscheint mir H.s Methode zu 
ausschließlich literarkritisch, zu wenig psychologisch und literargeschicht- 
lich. Und wie ich jenem gegenüber in meinen Klagegedichten des Jeremia 
(BhZAW 32, 1916) an einem ganz bestimmten Punkte diese ihre Ein- 
seitigkeit und darum Unzulänglichkeit nachzuweisen suchte, so wäre das 
auch hier im einzelnen zu tun. Ein Versuch in dieser Richtung, der 
freilich nicht durchweg befriedigt, bei W. Keßler, F Die innere Einheit- 
lichkeit des Buches Ezechiel (Berichte des theol. Seminars der Brüder- 
gemeine in Herrnhut XI 1926). Auch auf H. Jahnow, T Das hebräische 
Leichenlied (BhZAW 36, 1923) sei verwiesen, wo mehrere jener Alle- 
gorien formgeschichtlich behandelt sind. So wird die Forschung aus 
H.s scharfsinniger Analyse sehr viel lernen, aber sich schwerlich all 
seine Ergebnisse aneignen können. Dafür ist die ganze Lösung zu glatt 
und zu einfach. — Zum Thronwagen und den Keruben in Ez. 1 und 10 
trägt L. Dürr! aus gründlicher Sachkenntnis heraus ein reiches inschrift- 
liches und archäologisches Material zusammen und erweist sie damit als 
Elemente der altorientalischen Mythologie. 

Bei Hosea ist seine Ehegeschichte immer noch lebhaft umstritten. 
Die ältere allegorische Deutung ist von Greßmann, TSchriften des AT 
in Auswahl II 12 (1921) S. 369f. aufgenommen worden. Hölscher u.a. 
streichen c. 3 und fassen c. 1 als reine Bildrede. Die von Ewald und 
Wellhausen begründete Auffassung, wonach der Prophet rückschauend 
die Tragödie seiner Ehe als von Gott bestimmt ansieht und in c. 1 ent- 
sprechend darstellt, haben H. Schmidt ZAW 42 (1924) S. 245ff. und 
K. Budde Theol. Stud. u. Krit. 1925 S. 1ff. sehr gut verteidigt, und 
auch E. Sellin, Neue kirchl. Zeitschr. 1925 S. 655 ff. hat endlich zu 
ihr heimgefunden. Aber auch die wörtliche Auffassung hat seit Volz 
immer wieder Vertreter, so L. Dürr, Wollen u. Wirken d. Propheten 
(s. u. VI 2) S. 52f., und auf ihren Boden stellt sich, allerdings mit einer 
ganz neuen psychanalytischen Begründung, nun auch A. Allwohn?: 


1 Lorenz Dürr Ezechiels Vision von der Erscheinung Gottes (Ez.c.1 und 10) 
im Lichte der vorderasiatischen Altertumskunde. Aschendorff, Münster i. W. 1917. 
76 S. mit 12 Abb. 
-* Adolph Allwohn Die Ehe des Propheten Hosea in psychoanalytischer Be- 
leuchtung. (BhZAW 44). Töpelmann, Gießen 1926. 
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„Hosea hat dem Lande durch die Heirat einer Dirne handgreiflich sein 
hurerisches Verhältnis zu Jahwe vor Augen geführt. Die Hauptver- 
anlassung bot dabei eine ekstatische Jahweidentifikation und die Neben- 
veranlassung eine unbewußte Sinnlichkeit“ (S. 64). Die Vielheit der 
Deutungen zeigt, wie schwierig die Frage ist. Ich kann nicht finden, 
daß Wellhausens Auffassung, die mir immer noch als die wahrschein-. 
lichste vorkam, nun durch A.s Einwände erledigt wäre. Aber das ist 
ihm jedenfalls zuzugestehen, daß er die seine mit Geschick und Takt 
vertritt und glaubhaft zu machen versteht. Läßt man überhaupt eine 
psychologische Erklärung gelten, so ist grundsätzlich auch gegen die 
psychanalytische nichts einzuwenden. Und wenn diese irgendwo im 
AT am Platze ist, dann bei Hosea. Für den, der mit ihr etwas vertraut 
ist, ist auch seine Beweisführung durchaus unbedenklich. Tatsächlich 
rückt damit allerlei, was an Hosea längst aufgefallen ist, in ein neues 
Licht — seine ganze Zwiespältigkeit, der unruhige Stil, das Wühlen in 
geschlechtlichen Sünden, die Vorliebe für dieser Sphäre entnommene 
Bilder und Ausdrücke. Die Geschichte seiner Ehe ergäbe dann ein zu- 
` nehmendes Erstarken des Jahweeifers mit Überwindung und Sublimierung 
seines Triebes. Religionsgeschichtlich wie religionspsychologisch ver- 
dient diese Arbeit jedenfalls alle Beachtung. — Weniger einleuchtend 
ist die ähnliche Deutung von Sellers, American Journ. of Sem. Lang. 
a. Lit. 41 (1924/25) 243—47. — Den verderbten Hoseatext will Peiser! 
mit Hilfe der Glossentheorie heilen, die grundsätzlich als ein Mittel 
neben anderen ohne Frage berechtigt, in der hier geübten Einseitig- 
keit und Willkür zu keinen brauchbaren Ergebnissen führt. Ebenso ist 
Praetorius? in seiner Textkritik zu ausschließlich metrisch interessiert 
und vernachlässigt dabei die übrigen Gesichtspunkte; aber da er sich 
seit vielen Jahren immer aufs neue mit Hosea beschäftigte, seine eigenen 
Aufstellungen nachprüfte und in Textänderungen immer zurückhaltender 
wurde, sind seine textlichen wie metrischen Ergebnisse doch ernster 
Beachtung wert. — Methodisch interessant, weil er den Unterschied 
zwischen älterer und neuerer Handhabung der Kritik beleuchtet, ist ein 
Aufsatz von K. Marti’, worin er die von ihm u. a. vertretene, neuerdings 
aber oft bestrittene Unechtheit der Sprüche gegen Philistäa, Edom und 
Tyrus in Amos 1f. gegenüber L. Köhler, Amos (1917) nochmals be- 
gründet. — Die Bedeutung des bisher allein vorliegenden Einleitungs- 


' Felix E. Peiser Hosea. Philologische Studien zum Alten Testament. Hinrichs, 
Leipzig 1914. 87 S. 

" Franz Praetorius Die Gedichte des Hosea. Metrische und textkritische 
Bemerkungen. Niemeyer, Halle a. S. 1926. 48 S. 


3 Karl Marti Zur Komposition von Amos 1,3—2, 3. Baudissin-Festschrift 
(8. o. 11). S. 823—330. 
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bandes zu v. Bulmerinegs! Maleachikommentar liegt nicht so sehr in 
besonderen neuen Ergebnissen, als in der nicht mehr zu überbietenden 
Gründlichkeit und Vollständigkeit, mit der die gesamten Einleitungs- 
fragen mit Einschluß von Zeitgeschichte und Theologie in weitestem 
Umfang behandelt und durch die ganze Forschung hindurch verfolgt 
werden, vgl. die ausführliche Inhaltsangabe OLZ 1928 Sp. 20 ff. 


4. Hagiographen. 

Die zwei Probleme, die im Mittelpunkt der Psalmenforschung 
stehen, finden ihre Verkörperung in den zwei bedeutendsten Werken, 
die in den vergangenen Jahren auf diesem Gebiet erschienen, in H. 
Gunkels f Psalmenkommentar (1926) und S. Mowinckels Psalmensiudien 
(s.u.). Das eine Problem, das der Einteilung der Psalmen nach 
einem inhaltlich und formal befriedigenden, das Verständnis der ein- 
zelnen Lieder wie der ganzen Psalmendichtung gleichermaßen fördern- 
den Prinzip kann heute durch Gunkels „Psalmengattungen“ als im we- 
sentlichen gelöst gelten, da diese heute ja weithin anerkannt sind, u. a. 
auch den Psalmenkommentaren von W. Staerk (F Schriften des AT in 
Auswahl III 1?, 1920) und R. Kittel (f Komm. z. AT hrsg. v. E. 
Sellin XIII, è 4 1922) zugrunde liegen. Einzelne Einwände kommen unten 
zur Sprache. 

Das andere ist das Problem der Entstehung der Psalmen- 
dichtung. Ihre Herkunft aus dem Kult hat wiederum zuerst Gunkel 
gesehen, und W. Wundt, Völkerpsychologie VI? (1914) S. 449ff., Ele- 
mente der Völkerpsychologie (1912) S. 423ff. und Fr. Heiler, Das Gebet 
(1918 u. ö.) sind auf Grund ihres ausgedehnten Materials selbständig 
zum gleichen Ergebnis gekommen. Mowinckel?, der selber von Gunkel 
ausging und ganz auf seiner Gattungsforschung fußt, anderseits aber 
auch von der skandinavischen Erforschung primitiver Kultur und Religion 
stark angeregt ist, geht nun noch einen Schritt weiter: nicht bloß die 
ganzen Psalmengattungen stammen aus dem Kult, sondern auch die 
einzelnen Psalmen sind mit verschwindenden AusnahmenKultlieder zu den 
verschiedenen kultischen Akten, verfaßt in den Kreisen des Kultperso- 


1 Alexander von Bulmerineq Der Prophet Maleachi. Bd. I. Einleitung in 
das Buch des Propheten Maleachi. (Acta et Commentationes Universitatis Dor- 
patensis BI2, I1, IV2, VII1.) Dorpat 1926. XXXVI 5128. 

2 Sigmund Mowinckel Psalmensitudien. I. Awän und die individuellen 
Klagepsalmen. 1921. 181 S. II. Das Tihronbesteigungsfest Jahwäs und der Ur- 
sprung der Eschatologie. 1922. XVI 347 S. III. Kultprophetie und prophetische 
Psalmen. 1923. 118 S. IV. Die technischen Termini in den Psalmenüberschriften. 
1923. 52 S. V. Segen und Fluch in Israels Kult und Psalmdichtung. VU 142 S. 
VI. Die Psalmendichter. 1924. 102 S. (Videnskapsselskapets Skrifter. II. Hist.- 
Filos. Kl. 1921, 4.6. 1922, 1.2. 1923, 3. 1924, 1.) Dybwad, Kristiania. 
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nals, älter als man gewöhnlich angenommen und, soweit sie sich be- 
stimmen lassen, in der Mehrzahl vorexilisch., Diese Grundgedanken 
werden in den einzelnen Teilen seines großen Werkes nach verschie- 
denen Seiten hin näher ausgeführt und aufs eingehendste begründet. 
I: äwen ist Zauber; die Feinde und Verfolger, von denen in den Klage- 
psalmen so oft die Rede ist, sind Zauberer und Dämonen. Durch 
Tempelbesuch, Reinigungshandlung, Bitte, Einholen eines Orakels sucht 
man vor ihnen Schutz bei Jahwe. Jene Psalmen begleiten und ergänzen 
solche Riten. II: Die mit den Worten „Jahwe ist König geworden“ 
beginnenden Psalmen (97. 99 u. a.) und viele andere verwandte beziehen 
sich auf das große Herbstfest, bei dem nach babylonischem Muster 
Jahwes Thronbesteigung gefeiert wurde; dieses jährliche Fest ist auch 
die Wurzel der israelitischen Eschatologie (s. u. VI3). III: Wenn eine 
Reihe von Psalmen, meist als Abschluß, ein Gotteswort enthalten, so 
ist das keine literarische Fiktion, sondern entspricht wirklichem Brauch; 
das prophetische Orakel eines Kultdieners hatte seinen festen Platz 
im israelitischen Kult. IV: Die technischen Termini in den Über- 
schriften lassen, so dunkel manche bleiben, doch vielfach eine Beziehung 
zur kultischen Verwendung der Lieder erkennen. V: Segen und Fluch 
hatten ebenfalls ihre Stelle im Kult und werden nun in den Psalmen 
und sonst (Dekalog!) literarisch nachgeahmt — denselben Gegenstand 
behandelt auf breiterer religionsgeschichtlicher Basis und zum Teil mit 
abweichenden Ergebnissen, vor allem mit Betonung der Überwindung 
der magischen Stufe, J. Hempel, Die israelitischen Anschauungen von 
Segen und Fluch im Lichte altorientalischer Parallelen ZDMG 79 (1925) 
S. 20—110. VI: Als Kultdichtungen entstammen die Psalmen nicht ir- 
gendwelchen Konventikeln frommer Laien, sondern den Kreisen des 
Tempelpersonals, speziell der Tempelsänger. — M.s Werk macht durch 
die Fülle neuer Gedanken, seine Geschlossenheit und die Durchdringung 
des gesamten AT einen überaus starken Eindruck und ist weit über die 
Grenzen des Psalters von größter Bedeutung; vgl. die Gesamtwürdigung 
Ms durch G. Hölscher, S. Mowinckel som gammeltestamentlig forsker 
Norsk Teolog. Tidsskrift 24 (1923) S. 73ff. Der Beweis, daß die Psalmen 
selber Kultlieder waren, scheint mir für einen beträchtlichen Teil der- 
selben erbracht, wobei M. auch gleichzeitig ein tieferes Verständnis der 
für die Beurteilung der israelitischen Religion so unendlich wichtigen, 
aber bei uns oft verständnislos und ungerecht beurteilten Kultreligiosi- 
tät erschlossen hat. Anderseits freilich scheint mir ebenso sicher, daß 
anderwärts im Psalter eine rein geistliche Lyrik vorliegt, die nur noch 
die herkömmlichen Formen der Kultpoesie verwendet. Dahin möchte 
ich vor allem diejenigen Psalmen rechnen, die sich nach Inhalt oder 
Form als Erzeugnisse ausgeprägter Dichterindividualitäten erweisen, wie 
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z.B. 8. 23 u.a.; in manchen Fällen ist sichere Zuweisung zur einen 
oder anderen Gruppe allerdings kaum möglich. Damit fällt aber die 
Notwendigkeit hin, alle Psalmen in den Kreisen des Kultpersonals ent- 
standen sein zu lassen. Wenn zudem M. selber schon für die kultischen 
Danklieder eine Ausnahme macht (VI S.65ff.), so ist, was diesen recht, 
auch den Klageliedern billig. Auch die lebhafte Sehnsucht nach dem 
Tempel, die so viele Psalmen durchzieht, dürfte mindestens so gut bei 
Laien verständlich sein (gegen VI S. 45ff.). Endlich die in IV versuchte 
Deutung jener Termini in den Überschriften kommt über recht unsichere 
Vermutungen nicht hinaus. — Aus der Fülle der von M. aufgerührten 
Probleme seien nur zwei Punkte etwas näher beleuchtet. Bei den 
Klageliedern dürfte M. darin recht haben, daß die Verhöhnung, Be- 
schimpfung und Verleumdung durch die „Feinde“ für den Israeliten noch 
zum Begriff des Zaubers gehörten und die Zauberfurcht in diesen 
Psalmen wie auch sonst in Altisrael eine größere Rolle spielt, als man 
bisher annahm. Aber daß die ganze Front der Klagepsalmen dagegen 
gerichtet sei, steht doch mit ihren eigenen Aussagen in Widerspruch. 
Wenn M. von den babylonischen Psalmen aus auf seine These gekommen 
ist, so übersieht er über den vorhandenen Ähnlichkeiten, daß die Dinge 
doch nicht an beiden Orten ganz gleich liegen, daß vor allem das Leid, 
das den Beter quält, nirgends klipp und klar auf die Zauberer und Dä- 
monen zurückgeführt wird. Es kommt von Jahwe (w 38,3. 69,27) und 
Ursache ist die eigene Sünde (y 6,2. 38,2. 40,13. 41,5). Daß die Nach- 
stellungen der Feinde erst zu diesem von Gott geschickten Leid hinzu- 
treten, ist wenigstens einmal (y 69,27) deutlich gesagt. Solche Stellen 
schiebt M. (I S. 78f.) etwas zu rasch als Hilfskonstruktion und späte 
Kombination der verschiedenen Erklärungsmöglichkeiten beiseite. Das 
ist doch die für die israelitischen Psalmen allein wirklich bezeugte 
Kausalverbindung und darnach ist ihre und der israelitischen Religion 
Haltung mindestens auf dieser Stufe eben eine etwas andere als in 
Babylon. Vgl. auch Joh. Hempel OLZ 1926 Sp. 481 ff. sowie A. Hjelt?, 
der auf Grund sorgfältiger Nachprüfung der einzelnen Stellen für awen 
die Bedeutung „Zauber“ bestreitet und höchstens für eine vorangegangene 
Kulturstufe als möglich gelten läßt. — Auch mit dem in genialer 
Intuition erschlossenen Neujahrsfest hat M. unser Bild des altisraeli- 
tischen Kultes wesentlich bereichert, und seine kultische Deutung der 
betreffenden Psalmen, der H. Schmidt? in selbständiger Begründung 
und zum Teil etwas anderer Auswahl der Lieder im wesentlichen zu- 


1 Arthur Hjelt Die Bedeutung des ’awen im AT. Stud. Orient. (e. o. I1) 
1 S. of 

3 Hans Schmidt Die Thronfahrt Jahwes. (Sammlg. gemeinverständl. Vor- 
träge 122.) Mohr, Tübingen 1927. 558. 


Alttestamentliche Religion (1917—1927) 77 


gestimmt hat, vermag der bisher herrschenden eschatologischen ernst- 
haft Konkurrenz zu machen. Aber wenn nun ungefähr jeder Psalm, der 
Jahwe als König nennt oder eine Prozession voraussetzt oder auf die 
Schöpfung anspielt, auf das Neujahrsfest bezogen wird, so legt H. Gunkel 
in der im Erscheinen befindlichen Einleitung zu seinem Psalmenkommen- 
tar (§ 3 II S. 100 ff.) dagegen mit Recht Verwahrung ein; er zeigt auch, 
inwiefern die eschatologische Deutung daneben noch immer ihre Berech- 
tigung hat. Zur Frage nach dem Ursprung der Eschatologie s. u. VI3. 

Auf die Bedeutung der babylonischen und ägyptischen Psalmen für 
das Verständnis der atl. hat ebenfalls schon Gunkel aufmerksam gemacht. 
— Auf Grund einer reichhaltigen Sammlung des sumerisch-akkadischen 
Parallelenmaterials kommt nun Stummer! in sorgfältiger und an guten 
Beobachtungen reicher Untersuchung zum Ergebnis, daß das Schema 
jener Hymnenliteratur für die israelitische Psalmendichtung vorbildlich 
gewesen, aber in voller Freiheit gehandhabt worden sei. Hätte er statt 
der einzelnen Psalmen den babylonischen Liedern die ganzen Psalmen- 
gattungen gegenüber gestellt, so wäre der Vergleich wohl noch richtiger 
ausgefallen. Auch wenn letzte Zusammenhänge mit der babylonischen 
anzunehmen sind, so hat sich die Entwicklung der atl. Psalmendichtung 
in der Hauptsache doch sicher innerisraelitisch vollzogen. Direkte Über- 
nahme ist trotz der frappanten Ähnlichkeit nicht einmal für das "ad 
mätaj gesichert, da man mit der Übersetzung „bis wann“ überall aus- 
kommt. — In dem späteren Aufsatz Die Psalmengattungen im Lichte der 
altorientalischen Hymnenliteratur Journal of the Soc. of Oriental Research 8 
(1924) S. 123ff. vertritt St. gegenüber Gunkel die Ansicht, daß in 
Babylon wie in Israel die „Mischgattung“ am Anfang stehe, aus der 
sich die reinen Gattungen erst differenziert hätten. Aber dafür sind 
die einzelnen Gattungen jedenfalls in Israel nach Form und „Sitz im 
Leben“ zu deutlich unterschieden. Was St. über das Auftreten hym- 
nischer Teile in Klagepsalmen usw. sagt, ist doch wohl etwas anderes 
zu beurteilen. Es betrifft nicht die eigentlich konstitutiven Elemente, 
die das Knochengerüst der einzelnen Gattungen bilden. Das ganze 
Verhältnis der biblischen zur altorientalischen Psalmendichtung muß 
somit meines Erachtens nochmals nachgeprüft werden. — Der schwie- 
rigen Frage nach der Stellung der einzelnen Psalmen zum Kult will 
Quell? durch Beobachtung ihrer inneren Struktur beikommen. Er unter- 


` Friedrich Stummer Sumerisch-akkadische Parallelen zum Aufbau alt- 
testamentlicher Psalmen. (Stud. z. Gesch. u. Kultur d. Altertums XI 1/2.) Schöningh, 
Paderborn 1922. XIV 190 S. 

? Gottfried Quell Das kultische Problem der Psalmen. Versuch einer Deutung 


des religiösen Erlebens in der Psalmendichtung. BWAT HU IL) Kohlhammer, 
Stuttgart 1926. 160 S, 


78 Walter Baumgartner 


scheidet drei Gruppen: Psalmen, die vom kultischen Gedankenkreis be- 
herrscht sind, solche, in denen die kultische Gedankenlinie durch Kund- 
gebung außerkultischen religiösen Empfindens durchbrochen ist, und 
solche, in denen die kultisch ungebundene religiöse Gedankenführung 
ausschließlich herrscht. Die Unterscheidung der „sozialen“ und „ma- 
terialen“ Bindungen der Kultfrömmigkeit ist dankbar und das Ver- 
zeichnis der kultischen Motive nützlich. Aber das „kultische Problem“ 
bleibt doch schließlich ungelöst, wie der Verfasser auf S. 147 selber 
zugibt, und muß es wohl auch bleiben. Denn da die Form weithin 
traditionsbestimmt ist, ist es eben gar nicht so, daß jeder Psalm sich 
die seiner Frömmigkeit angemessene Form hätte schaffen können, wie 
es für Q. Grundvoraussetzung ist (S. 8). Außerdem handhabt er — das 
zeigen die Bemerkungen zu œ 18. 20f.22 — die Gattungsforschung 
nicht sicher genug und wird auch der Kultfrömmigkeit trotz alles Be- 
mühens schwerlich ganz gerecht. — Löhr! macht der Gattungsforschung 
den Vorwurf, das text- und literarkritische Problem jedes einzelnen 
Psalmes zu vernachlässigen; statt mit liturgischer Bearbeitung und 
stärkeren textlichen Eingriffen rechne sie zu rasch mit Mischformen 
und gedankenloser Verwendung überkommener Motive und respektiere 
das individuelle Schaffen der Dichter zu wenig. Der Vorwurf ist zur 
Selbstbesinnung nützlich. Aber daß auf seiner Seite die Gefahr der 
Subjektivität, des Hineintragens moderner Geschmacksurteile, mindestens 
so groß ist, scheint L. nicht zu merken. Gerade davor will ja die Gat- 
tungsforschung bewahren, indem sie solche Erscheinungen wie scheinbar 
unmotivierte Übergänge usw. nicht mehr vom Einzelfall aus, sondern 
im Zusammenhang der ganzen Psalmendichtung beurteilt. Das schließt 
keineswegs aus, daß man nötigenfalls auch mit Überarbeitung oder 
sonstiger Veränderung des ursprünglichen Wortlautes rechnet, wie denn 
z. B. Gunkel selber die scheinbaren Kehrverse in dp 39. 49. 56. 57. 62. 
116. 144 als eingedrungene Varianten usw. beseitigt. Es handelt sich 
somit gar nicht um ein Entweder—Oder, sondern darum, solchen kritischen 
Eingriffen etwas von ihrer Subjektivität zu nehmen und sie auf eine 
sicherere Basis zu stellen. In der Art, wie L. die Psalmen mit der Schere 
zurechtstutzt, kann ich allerdings nichts von solcher Vorsicht und über- 
haupt keinerlei Fortschritt sehen. — Ebenso unglücklich ist Beers? 
Versuch, bei a 22 die kollektive Deutung wieder aufleben zu lassen. 
Ähnlich wie Löhr hält auch N. Nicolsky? es für notwendig, die 
textliche und literarische Geschichte der einzelnen Psalmen aufzuhellen 


ı Max Löhr Psalmenstudien. (BWATII3.) Kohlhammer, Stuttgart 1922. 
53 8. 

2 Marti-Fesischrift (s. o. 11) 8. 12f. 

? Nicolaj Nicolsky Spuren magischer Formeln in den Psalmen. Autorisierte 
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und unter den Überlagerungen und Bearbeitungen die ursprüngliche 
Form und die Absicht des Dichters bloßzulegen. Er unternimmt dies 
an einer Anzahl Psalmen, deren Ursprung nach ihm ganz (y 58. 59. 91. 
141) oder teilweise (vw 7.35.69. 109) in Besprechungen und Beschwörungs- 
formeln zu suchen ist, wobei er sich mehrfach mit Mowinckel (s. o) 
berührt, in der Annahme magischer Elemente aber noch über ihn 
hinausgeht. Allein weder hierin noch in der Bestimmung der Urformen 
ist N. glücklich: 7, 13—18 z. B. soll als ursprünglich vollständiger Psalm 
die Waffenbeschwörung eines Feindes sein (S. 93f.); bei 9 69 sei an ein 
Gebet um Errettung vor der Nachstellung von Geistern mittelst v. 27 
eine ehedem selbständige Beschwörung (v. 22—29) angefügt worden, 
die die Gebetswirkung verstärken sollte (S. 87f.) usw. Das kritische Ver- 
fahren ist etwas plump und das Niveau der Psalmen zu tief eingeschätzt. 
— Neben all diesen neuen Untersuchungen steht der Psalmenkommen- 
tar von Ed. König! nach seiner ganzen Anlage und Auffassung ziemlich 
isoliert da, so gewiß auch er dank der großen Belesenheit des Verfassers, 
durch sein Dringen auf genaues grammatisches Verständnis und die 
Diskussion anderer Ansichten manches zu bieten hat. Die Verfasser- 
angaben der Überschriften gelten meist als glaubwürdig. 90 stammt 
von Mose, 2 und 127 von Salomo, 18 und viele andere von David. 
Mythologische Anspielungen werden nicht einmal für 19,2#., 74, (ag. 
104, ff. zugegeben. Die Gruppierung nach rein inhaltlichen, zum Teil 
sogar dogmatischen Gesichtspunkten ist unfruchtbar, und die Über- 
setzung aus übertriebenem Streben nach Genauigkeit oft unsagbar pro- 
saisch. Auf die aktuellen Probleme geht er wenig und mit geringem 
Verständnis ein. — Die sittlichen und religiösen Werte des Psalters will 
Posner? herausarbeiten, wobei er ihn aber zu sehr als Einheit behandelt 
und geflissentlich nur die Höhepunkte sieht. — Wutz s. o. IL1. — 
Freier? verfolgt die Entwicklung in Luthers Psalmenstudien und zeigt 
den steigenden Einfluß der jüdischen Kommentare auf. 

Für das Buch der Sprüche s. o III 2 Greßmann. — Zu einer 
neuen und eigenartigen Auffassung des Hiobgedichtes kommt in ein- 
gehender Analyse Thilo.“ Der Dichter stellt seine inneren Erlebnisse 


Übersetzung des russischen Manuskriptes. (Bh ZAW 46.) Töpelmann, Gießen 
1 . 97 8. 


` Ed. König Die Psalmen eingeleitet, übersetzt und erklärt. Bertelsmann, 
Gütersloh 1927. VIII u. 686 S. 


` Arthur Posner Die Psalmen das Religionsbuch der Menschheit. Berlin, 
Schwetschke & Sohn 1925. 104 S. 

® Moritz Freier Luthers Bußpsalmen und Psalter. Kritische Untersuchung nach 
Jüdischen und lateinischen Quellen. (BWAT 124.) Hinrichs, Leipzig 1918. 134 S. 

4 Martin Thilo Das Buch Hiob neu übersetzt und aufgefaßt. Marcus und. 
Weber, Bonn 1925. 144 S. 
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im Dialog nach ihrer äußeren Aufeinanderfolge, im Rahmen sub specie 
aeternitatis dar; nachträglich hat er noch allerlei umgestellt und um- 
gedichtet, u. a. c. 28 eingefügt. So stammt schließlich, ähnlich wie bei 
Sellin, f Das Problem des Hiobbuches (1917), trotz der mancherlei 
Differenzen, die zugegeben werden, alles vom Dichter selber. Am mei- 
sten befremdet — trotz der Faustparallele — welches Gewicht damit 
dem Prolog aufgebürdet wird. — Nach Buhl! haben in Hiob 24—28 
spätere Hände mit Umstellung und Tilgung eingegriffen, um den Ein- 
druck von Hiobs rücksichtslosen Klagen und Angriffe zu mildern und 
ihn dem Idealbild der Rahmenerzählung anzunähern, von deren Sonder- 
existenz B. noch für spätere Zeit Beweise zu besitzen glaubt. 

Die naturalistische Deutung des Hohen Liedes, die darin eine 
Sammlung von Hochzeitsliedern (Wetzstein, Budde) oder allgemeiner 
von Liebesliedern (G. Jacob, P. Haupt, Staerk) sieht, hat sich im ganzen 
durchgesetzt, wird aber gerade neuerdings wieder angefochten. So 
kehren Thilo? und Kuhn? zur Annahme einheitlicher Abfassung und 
geschlossenen Zusammenhangs zurück. Nach ersterem besingt es die 
Liebe, die sich auf freie Herzenswahl auch auf Seiten des Weibes 
gründet und ist darum ein wichtiges und hochstehendes Zeugnis der 
Entwicklung zur Einehe hin — was weder vor einer unbefangenen Be- 
urteilung des Liedes selber standhält noch zu dem stimmt, was wir 
sonst von der Geschichte der israelitischen Ehe wissen. Kuhn verbindet 
die veraltete Beziehung auf den sentimentalen Liebesroman der Sulam- 
mith mit einer ebenso unmöglichen allegorischen Deutung: Salomo 
sei die Fleisch gewordene Weisheit, Sulammith die Weisheit suchende 
Seele oder das Weisheit suchende Israel. Das Gegenstück zu dieser 
nur einer kleinen Schar von Auserwählten geoffenbarten Weisheit bilde 
Kohelet, die in öffentlicher Versammlung predigende und für die 
Masse bestimmte Weisheit, vgl. seine T Erklärung des Buches Kohelet 
(BhZAW 43, 1926). — Gleichzeitig ist aber auch die mythologische 
Deutung, die schon Winckler, Jeremias und Erbt, freilich mit schwachen 
Gründen, vertreten hatten, wieder aufgekommen. Erich Ebeling 
machte in den Mitt. d. Deutschen Orientges. 58 (1917) S. 48ff. auf einen 
keilinschriftlichen „Hymnenkatalog“ aufmerksam, dessen Hymnentitel 
oder -anfänge zum Teil überraschend an Stellen des Hohen Liedes er- 
innern, und glaubte dementsprechend auch dieses als eine Sammlung 


1 Frants Buhl Zur Vorgeschichte des Buches Hiob. Marti-Festschrift (s. 0.11) 
S. 52—61. 

2 Martin Thilo Das Hohe Lied, neu übersetzt und ästhetisch sittlich beurteilt. 
Marcus u. Weber, Bonn 1921. 48 S. 

® Gottfried Kuhn Erklärung des Hohen Liedes. Deichert, Leipzig 1926. 
75 S. 
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kultischer Lyrik aus dem Istar-Tammuzkreis verstehen zu müssen; in 
einer späteren Publikation jenes Textes, T Ein Hymnenkatalog aus Assur, 
(Berliner Beiträge zur Keilschriftforschung I3, 1923) hat er dies des 
näheren ausgeführt. Wittekindt!, dem die letztere Veröffentlichung 
unbekannt geblieben zu sein scheint — er knüpft nur an die erstere 
an — verbindet damit jene früheren Versuche mythologischer Deutung: 
Sulammith ist die Istar von Jerusalem, Salomo der auch unter dem 
Namen Dod bekannte Baal von Betlehem. Unter Manasse, als dieser 
Kult offiziell anerkannt war, entstand das Hohe Lied und wurde beim 
Passah verwendet. Auf Drängen des Volkes, das sehr an ihm hing, fand 
es Aufnahme in den Kanon und wurde auf Jahwe umgedeutet. — Mit 
einem gewissen mythologischen Einschlag im HL ist nun ohne Zweifel 
zu rechnen, wie ja schon Bertholet? in 4,8 einen Nachhall der Adonien 
festgestellt hat. Auch die mehrfachen Anklänge an die alexandrinische 
Bukolik lassen sich so am leichtesten verstehen. Das verträgt sich 
durchaus mit der bisherigen Auffassung, die durch die altägyptischen 
und modernen Parallelen genügend gesichert ist. Die Annahme, daß 
Bilder und Wendungen aus Göttermythen in diese erotische Lyrik ein- 
gedrungen seien, macht ja keinerlei Schwierigkeiten. Dagegen wird 
eine durchgängige mythologische Deutung, wie gerade W.s Arbeit aufs 
neue zeigt, vielfach künstlich und vermag auch nicht einmal die Auf- 
nahme des HL in den Kanon begreiflicher zu machen; denn diese 
gründet sich auf das allegorische Verständnis, das selber dieser Stütze 
nicht erst bedurfte. Ähnliche Beziehungen bestehen übrigens zwischen 
den Hochzeitsliedern der nestorianischen Bauern und dem vermutlich 
ältere Götterhymnen widerspiegelnden Hymnus auf die „Tochter des 
Lichts“ in den Thomasakten c. 6f., s. M. Lidzbarski, Mandäische Liturgien 
(1920) S. VII. 

Dem Buch Esther widmet Gunkel? eine durch ihren Peinsinn wie 
durch das reiche kulturgeschichtliche Material ausgezeichnete Erklärung. 
Seinem Nachweis, daß es bei seiner guten Kenntnis persischen Hof- 
lebens und speziell auch des Palastes von Susa nicht in Palästina als 
Reflex der Makkabäerzeit, sondern in persischer Zeit in Susa selber 
entstanden sein muß, kann man sich nur schwer entziehen. — Für den 
gegenwärtigen Stand der Danielforschung kann ich auf mein populäres 
Büchlein + Das Buch Daniel (1926) verweisen. Der Versuch von Thilo‘, 


1 Wilh. Wittekind Das Hohe Lied und seine Beziehung zum Istarkult. 
Lafaire, Hannover 1926. 220 S. 


2? Alfred Bertholet Zur Stelle Hohes Lied 4,8. Baudissin-Festschrift (s. o I 1) 
S. 47f. 
3 Hermann Gunkel Esther. (Religionsgesch. Volksbücher II 19/20.) Mohr, 
Tübingen 1916. 119 S. mit einem Plan. , 
* Martin Thilo Die Chronologie des Danielbuches. Schmidt, Bonn 1926. 43 S. 
Archiv für Religionswissenschaft XXVI 6 
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bei Daniel genaue geschichtliche Anschauungen und ein ganzes chrono- 
logisches System nachzuweisen, ist gescheitert, vgl. meine Besprechung 
ThLZ 1926 Sp. 510ff. — Zu Chronik und Esra-Nehemia s. o. IV 2. 


5. Apokryphen und Pseudepigraphen. 


Für den IV. Esra und die Baruchapokalypse ist nun die auch 
sprachlich vortrefflich gelungene Übersetzung von Violet! maßgebend, 
die, auf genauester Verarbeitung der weitverzweigten Textüberlieferung 
fußend, an zahlreichen Stellen über ihre Vorgänger hinauskommt und 
mit ihrer gründlichen Einleitung und den reichen Anmerkungen auch 
ein besseres Verständnis des Inhalts ermöglicht. 


V. Geographie, politische und Kulturgeschichte. 
1. Geographie. 

Für weitere Kreise entwirft H. v. Soden? ein anschauliches Bild des 
Hlg. Landes mit lehrreichen Seitenblicken auf seine vielbewegte Ge- 
schichte. — Im übrigen sei auf das an wertvollen geographischen und 
geschichtlichen Aufsätzen reiche, von G. Dalman herausgegebene 
T Palästinajahrbuch des Deutschen evgl. Instituts für Altertumswissen- 
schaft des Hlg. Landes zu Jerusalem verwiesen. 


2. Politische Geschichte. 


a) Unter den Gesamtdarstellungen ist an erster Stelle das große 
Werk von Kittel? zu nennen, dessen 2. Aufl. hier Bd. XIX S. 351ff. 
von Schwally in einer Weise besprochen wurde, die seiner Bedeutung 
entschieden nicht gerecht wird. Ist doch darin seit der 2. Aufl., die 
gegenüber der Geschichte der Hebräer von 1888/92 etwas ganz Neues 
darstellt, die israelitische Geschichte so in die altorientalische Umwelt 
hineingestellt, wie es die neuere Erschließung des Alten Orients ver- 
langt und Althistoriker und Orientalisten zum Teil auch schon versucht 
hatten; und ist ihr hier auch zum erstenmal in einem umfangreichen 
ersten Teil, „Palästina in der Ur- und Frühzeit“, der nötige Unterbau 
gegeben. Ein gemäßigt konservativer Zug, der dem Buche eigen ist, 


1 Bruno Violet Die Apokalypsen des Esra und Baruch in deutscher Gestalt. 
Mit Textvorschlägen von Hugo Greßmann. (Die griechischen christlichen 
Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte Bd. 32.) Hinrichs, Leipzig 1924. 
XCVI 380 S. 

2 Hermann Freiherr von Soden Palästina und seine Geschichte. 4. durch- 
gesehene Aufl. (Aus Natur und Geisteswelt 6.) Teubner, Leipzig 1918. 115 S. 
mit 1 Plan u. 3 Abb. 

® Rudolf Kittel Geschichte des Volkes Israel. 3. Aufl. 1916/1918. I. 5. u. 
6. vielfach umgearbeitete Aufl. XV 480 S. 1923; II. 6. u. 7. vielfach umgearb. 
Aufl. XVIII 464 S. 1925. Perthes, Gotha. 
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macht sich im ersten Band naturgemäß stärker geltend als im zweiten. 
Wenn K. nicht bloß die Ereignisse der mosaischen Zeit bis weit ins 
einzelne hinein verfolgen zu können meint (I§ 35), sondern auch in 
den Patriarchen geschichtliche Gestalten, die Führer wandernder Cha- 
biru-Scharen, findet und sogar noch über ihre Religion glaubt Bescheid 
zu wissen ($ 26. 27), so setzt das ein Vertrauen in die Überlieferung 
voraus, wie es angesichts ihres gesamten Zustandes nicht jeder aufbringt. 
Trotzdem ist das Buch dank der sorgfältigen und in jeder neuen Auflage 
auf der Höhe gehaltenen Berücksichtigung aller archäologischen und 
literarischen Forschung, der Fülle des verarbeiteten Stoffes, sowie der 
Gründlichkeit und Sachlichkeit, mit der die strittigen Fragen erörtert 
werden, ein schlechthin unentbehrliches Hilfsmittel, zumal es auch Re- 
ligion (vgl. dazu auch VI1) und Kulturgeschichte weitgehend be- 
rücksichtigt. In seinen t Gestalten und Gedanken in Israel (1925) gibt 
K. eine für weitere Kreise bestimmte kürzere Darstellung, die sich mehr 
um die führenden Persönlichkeiten herum gruppiert; da sie über das 
Exil hinaus bis auf die Zeit der Makkabäer hinabgeführt ist, dient sie 
gleichzeitig als erwünschte Ergänzung zum großen Werk. In anspruchs- 
los populärer Form erzählt derselbe! einiges aus der Kriegsgeschichte 
des Heiligen Landes, von der damaligen Kriegsführung usw. — In 
Benzingers? Abriß betreffen die Veränderungen gegenüber der ersten 
Auflage von 1904 namentlich die Vorgeschichte, die zu ihrem Vorteil 
umgeordnet und erweitert ist. Das Geschichtsbild ist dasjenige der 
Wellhausenschen Schule mit mancherlei Berichtigungen und Erweite- 
rungen. Die Darstellung der mosaischen und der Einwanderungszeit ist 
erfreulich nüchtern. Da und dort spukt Wincklers Geist (Minäer- und 
Musrihypothese S. 21f., Sauls Herkunft aus Jabes S. 36, Sanheribs 
zweiter Feldzug gegen Jerusalem S. 97f. u. a.). Mehrfach begegnen un- 
genaue oder veraltete Angaben: die Hetiter sollen nach ihrer Sprache 
zu den Indogermanen gehören (S.9); die Schlacht von Karkar und Jehus 
Tribut sind noch auf 854 und 842 statt auf 853 und 841 datiert, die 
Chronik Gadd ist nicht verwertet usw. — Neu hinzugekommen ist E. 
Sellin, + Geschichte des israelitisch jüdischen Volkes. I. Von den Anfängen 
bis zum Exil (1924). 


Wert und Eigenart von A. Schlatters? Geschichte der griechisch- 
römischen Zeit, die eine große Beherrschung des rabbinischen Schrift- 


1 Rudolf Kittel Kriege in biblischen Landen. Perthes, Gotha 1918. 82 S. 
mit 38 Abb. 
2? Immanuel Benzinger Geschichte Israels bis auf die griechische Zeit. 
3. verbesserte Aufl. Samml. Göschen 231. De Gruyter, Berlin 1924. 148 S. 
3 Adolf Schlatter Geschichte Israels von Alexander dem Großen bis Hadrian. 
3. neubearbeitete Ausgabe. Calwer Vereinsbuchhälg., Stuttgart 1925. 464 S. 
6* 
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tums verrät, liegen in ihrer kraftvollen Geschlossenheit und der bewußten 
Beschränkung auf den jüdischen Standpunkt. Aber der an sich ver- 
ständliche Verzicht auf eine Diskussion der Probleme und eine Aus- 
einandersetzung mit abweichenden Meinungen ist leider vielfach — 
und zum eigenen Schaden — zur Ignorierung derselben geworden. In 
welchem Maße die Fühlung mit der übrigen Forschung verloren ge- 
gangen ist, wird vielleicht am deutlichsten darin, daß noch in dieser 
dritten Auflage von fremden Einflüssen einzig und allein der griechische 
ins Auge gefaßt ist. 


b) Einzeluntersuchungen. Zur Chronologie liegen zwei ein- 
gehende Untersuchungen von M. Thilo! vor. Die erste müht sich, unter 
Absehen von allen modernen Hypothesen die masoretischen Zahlen aus 
sich selber heraus zu verstehen und in sinnvollen Zusammenhang zu 
bringen. Das Ergebnis, daß sich von 733 an die Hand eines periodi- 
sierenden Chronologen bemerkbar mache, während die vorangehenden 
Zahlen bis hinauf zum Aufenthalt in Ägypten altüberliefert und im we- 
sentlichen auch historisch zuverlässig seien, wird durch mehrere schwie- 
rige Annahmen erkauft, die es mehr als zweifelhaft erscheinen lassen. 
Etwas naiv ist, wie S. 34f. die Kongruenz mit den Daten der Profan- 
geschichte vordemonstriert wird. — Die zweite Untersuchung drängt 
den Thronwechsel Jotam-Ahas in Juda, die Ermordung Pekachjas in 
Israel, den ganzen syrisch-ephraimitischen Krieg, das Eingreifen der As- 
syrer und die Einsetzung Hoseas in das eine Jahr 733 zusammen und 
bestimmt die Thronbesteigung Hiskias auf 714. — Sehr viel bedeut- 
samer ist die jüngst erschienene f Chronologie der Könige von Israel 
und Juda (1927) von Jul. Lewy, die nach dem Vorbild der babylonischen 
Chronik von den Synchronismen ausgeht und dabei zu interessanten Er- 
gebnissen kommt, vgl. meine Anzeige DLZ 1928 Nr. 3. 


Wenn in den Darstellungen der palästinisch-syrischen Frühgeschichte 
das Volk und Reich der Amoriter eine Rolle zu spielen pflegt und 
man meist auch die 1. babylonische Dynastie daher stammen läßt, so 
sucht nun Th. Bauer? im Anschluß an B. Landsberger, Zeitschr. f. 
Assyr. 35 (1924) S. 236ff. diesen Anschauungen unter Vorlage des ge- 


1 Martin Thilo Die Chronologie des Alten Testamentes dargestellt und be- 
urteilt unter besonderer Berücksichtigung der masoretischen Richter- und Königs- 
zahlen. Klein, Barmen 1917. 36 S. mit 4 graphischen Tafeln. — Derselbe In 
welchem Jahr geschah die sog. syrisch-ephraimitische Invasion und wann bestieg 
Hiskia den Thron? Beilage zur „Chronologie des AT“. Klein, Barmen 1918. 
24 S. mit 1 Tafel. 

2 Theo Bauer Die Ostkanaanäer. Eine philologisch-historische Untersuchung 
über die Wanderschicht der sogenannten „Amoriter“ in Babylonien. Asia Major, 
Leipzig 1926. 94 S. 


Alttestamentliche Religion (1917—1927) 85 


samten einschlägigen Materials den Boden zu entziehen: Im 3. Jahr- 
tausend existiert im Westen weder eine ethnische Einheit noch ein 
Reich der Amoriter, wohl aber im Osten von Babylon ein Bergland 
MARTU; der Name seiner Bewohner Amurru wird bald zum Berufs- 
namen. Die vom Akkadischen deutlich unterschiedenen „westsemitischen“, 
besser „ostkanaanäisch“ genannten Namen, sind von Östen her in Ba- 
bylon eingedrungen, haben aber mit jenen Amurrü nichts zu tun; sprach- 
lich stehen sie dem ältesten Hebräisch sehr nahe. Das für die Amarna- 
zeit bezeugte Amurruland im Libanongebiet hat seinen Namen von dem 
Westmeer oder Westwind; die babylonische Bezeichnung wird von den 
Kanaanäern und Israeliten übernommen. — Die Untersuchung ist wegen 
der sorgfältigen Sammlung und Bearbeitung des Materials von hohem 
Werte, kann aber in ihren historischen Folgerungen keineswegs als ab- 
schließend gelten. Dafür, daß jene ostkanaanäischen Namen doch mit 
den östlichen Amurru und diese wiederum mit dem westlichen Amurrü 
der Omina, den Amoritern des AT und dem aus den Amarnabriefen be- 
kannten Fürstentum Amurru im Libanon in historischem Zusammenhang 
stehen, machen H. Greßmann ZAW 44 (1926) S. 301 ff. und V. Chris- 
tian Wiener Zeitschr. z. Kunde d. Morgenlandes 1926, S. 306ff. gute 
Gründe geltend. 

Wegen des Vorkommens indo-iranischer Götternamen und indischer 
Zahlwörter in den hetitischen Keilschrifttexten von Boghazköi und 
indo-iranischer Namenselemente bei manchen Stadtfürsten der Amarna- 
zeit ist heute mit einer Komponente indoiranischer Sprache in der Be- 
völkerung Syriens und damit mittelbar auch in der israelitischen Kultur 
zu rechnen. Daß aber weder die kleinwüchsige und leichenverbrennende 
Bevölkerung aus den Höhlen von Geser noch die Erbauer jener Dolmen, 
Menhirs und Steinkreise, an denen gewisse Gegenden Palästinas so 
reich sind, als „Indogermanen“ angesprochen werden können, hat — 
ganz abgesehen davon, daß „indogermanisch‘“ streng genommen nur 
eine Verwandtschaft der Sprachen, nicht auch der Völker bezeichnet —- 
P. Karge, E Rephaim, Die vorgeschichtliche Kultur Palästinas und Phönikiens 
(1917) S. 609ff. schlagend erwiesen (vgl. jetzt auch V. Christian, 
Wiener Zeitschr. z. Kunde d. Morgenlandes 1926 S. 301. 303f., der die 
Megalithkultur umgekehrt aus Westeuropa über Nordafrika nach Agypten 
und Palästina gewandert sein läßt). Das gilt gegenüber J. Meinhold', 
der zwar nicht im ersten, wohl aber im zweiten Fall an Indogermanen 
denkt und auch in der Paradieseserzählung einen indogermanischen und 
einen semitischen Faden unterscheiden will, und vor allem gegenüber 


1 Johannes Meinhold Indogermanien in Kanaan? Baudissin-Festschrift 
(8. o. I1). S. 831—353. 
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G. Beer!, der den arischen Einfluß für die ältere Zeit bei weitem über- 
schätzt und die gerade in Rassenfragen gebotene Vorsicht völlig ver- 
missen läßt, für die jüngere Zeit dagegen eine nützliche Zusammen- 
stellung gibt. 

Bei der Frage, ob sich die Tradition des AT irgendwie in die durch die 
Denkmäler bezeugte Geschichte des 2. Jahrtausends einfügen lasse,kommen 
in erster Linie die Chabiru in Betracht. Jirku? gibt das Material 
und sein Ergebnis: Die Hebräer sind mit den Chabiru (SA-GAZ) der 
babylonischen, kanaanäischen und hetitischen, den Apuriu der ägyptischen 
Inschriften identisch und ursprünglich von den Israeliten ganz ver- 
schieden. Aus der Verbindung von Teilen beider Völker entstand das 
spätere Volk Israel. Der Weg der Chabiru aus Babylonien nach Pa- 
lästina deckt sich mit dem der Abrahamleute. Wenn Abraham Gen. 14,3 
„der Hebräer“ heißt, wie in babylonischen und hetitischen Urkunden 
des 2. Jahrtausends einzelne Glieder des Volkes als Chabirai bezeichnet 
werden, so muß Gen. 14 auf eine Keilschrifturkunde aus der Zeit Abra- 
hams zurückgehen. — Wenn nur alles so klar und sicher wäre, wie es 
hier den Anschein hat! Sprachlich ist die Gleichsetzung der Hebräer 
mit den Chabiru der Amarnabriefe nach wie vor, namentlich weil letz- 
teren die Nisbe-Endung fehlt, nicht unbedenklich, s. B. Landsberger, 
Zeitschr. f. Assyr. 35 (1924) S. 2131, während sachlich allerdings viel 
dafür spricht. Weiter bleibt die von J. gar nicht aufgeworfene Frage, 
ob überhaupt all jene Stellen ein bestimmtes Volk und alle dasselbe im 
Auge haben; scheint es sich doch — vgl. das Ideogramm SA-GAZ 
= chabbatu „Räuber“ — um ein ursprüngliches Appellativum zu handeln, 
das erst sekundär zum Volksnamen geworden ist und daneben natürlich 
in der alten appellativischen Bedeutung weiter vorkommen konnte; 
s. dazu J. Lewy, OLZ 1927 Sp. 738ff. 825ff., dessen Versuch, auch im 
AT für Hebräer eine appellativische Bedeutung „Nomade“ im Unter- 
schied zum seßhaften Israeliten durchzuführen, allerdings ebenso unhaltbar 
ist. Daß das iläni Chabiri hetitischer Inschriften nicht als „Gott Chabiru“ 
zu fassen ist, sondern als „Götter der Chabiri‘“ bzw. „Chabiri-Götter“, 
wird gegenüber J. von A. Gustavs ZAW 44 (1926) S. 25ff. bewiesen; 
die Entgegnung von J. ebd. S. 277 ff. verfängt am entscheidenden Punkte 
nicht. Die Bedeutung von Gen. 14,3 („Abraham der Hebräer“) wird 
von J. maßlos überschätzt. Sie ist nicht zu trennen von den sonstigen 
Fällen, wo im AT (Gen. 25, 20. 28, 5. 31, 20.24, I. Sam. 26,6, II. Sam. 11,3, 
II. Kön. 5,20) oder in den Elephantine-Papyri ein einzelner, meist in 


1 Georg Beer Die Bedeutung des Ariertums für die israelitisch-jüdische 
Kultur. Ehrig, Heidelberg 1922. 36 S. 

® Anton Jirku Die Wanderungen der Hebräer im 3. u. 2. Jahrtausend v. Chr. 
(Der Alte Orient XXIV 2.) Hinrichs, Leipzig 1924. 32 S. 
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fremder oder gemischter Umgebung, nach seiner Volkszugehörigkeit 
bezeichnet wird. Und wie konnte in jenem Zusammenhang Abraham, 
der doch von den Kanaanäern unterschieden werden mußte, anders be- 
zeichnet werden, wo es ein Volk Israel noch gar nicht gab? Mit dem 
Beweis für das hohe Alter von Gen. 14 ist es also nichts. Ebensowenig 
läßt sich der Übergang vom Kriegsmann von Gen. 14 zum frommen 
Glaubenshelden mit der Wandlung des David der Samuelisbücher in den 
David der Chronik in Parallele setzen (S. 30), denn der Abraham der 
ältesten Sagen (Gen. 12, 10—20. 16. 18) ist, wie eine methodische Sagen- 
analyse zeigt, noch gar kein Glaubensheld, sondern eine mehr profane 
Gestalt. In einer zweiten populären Broschüre behandelt Jirku! auch 
die übrigen Probleme der Anfänge Israels unter dem Gesichtspunkte, 
daß die Überlieferung zwar in manchem sagenhaft sei, aber in den 
Hauptzügen durch die Erschließung des Alten Orients durchaus bestätigt 
werde. Das ist in dieser Form doch nur zum kleinen Teile richtig. Ge- 
wiß sind die Vätersagen keine Reflexe der Königszeit, und hinter den 
Vätern selber stecken weder Götter noch Stämme. Aber von da ist 
noch ein weiter Schritt bis zur Geschichtlichkeit der Gestalten und des 
von ihnen Erzählten. Und gerade hier macht sich J. die Sache ziemlich 
leicht. Wenn die Choriter inschriftlich bezeugt sind (S. 14f.), so be- 
sagt das für die Enakiter und Rephaiter ebensowenig wie die „Re- 
phaiterebene“, deren Name genau wie die sonstigen Riesensagen des 
AT durch die megalithischen Steindenkmäler hervorgerufen sind (s. 
Karge, Rephaim S. 633ff.). Inwiefern die Parallelen des Hammurabi- 
gesetzes die mosaische Abfassung des Bundesbuches beweisen können 
(S. 70f.), ist mir unverständlich. Wenn J. das ägyptische Kolorit der 
Josephs- und Exodusgeschichten hervorhebt (S. 471f.), so hat kürzlich 
W. Spiegelberg, Die Glaubwürdigkeit von Herodots Bericht über Ägypten 
im Lichte der ägyptischen Denkmäler (1926) S. 37f. umgekehrt betont, 
wie farblos und unbestimmt diese im Vergleich zu den auf wirklicher 
Autopsie beruhenden Schilderungen Herodots seien. Manche Angaben 
des Büchleins sind direkt unrichtig. Daß in der jüngeren Steinzeit 
Palästina von einer Bevölkerung bewohnt war, die in Höhlen lebte und 
ihre Toten verbrannte (S. 13f.), ist eine unstatthafte Verallgemeinerung 
der Funde von Geser. Hetiter (S. 32f.) sind für Palästina nicht nach- 
gewiesen, wohl aber Subaräer (Mitani), und diese stecken auch hinter 
den „Hetitern“ des AT, s. A. Gustavs, Zeitschr. d. Deutschen Palästina- 
Vereins 50 (1927) S. 13ff. Ebensowenig trifft es zu, daß Wincklers 
vier semitische Wanderungen allgemein anerkannt sind (S. 17), oder daß 


1 Anton Jirku Die Hauptprobleme der Anfangsgeschichte Israels. (Beitr. z. 
Förderg. christl. Theol. Bd. XXII 3). Bertelsmann, Gütersloh 1918. 86 S. 
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heute kaum mehr jemand an der Abfassung des Dekalogs durch Mose 
zweifle (S. 67) usw. 

Wiener! behandelt in drei selbständigen Aufsätzen zur israelitischen 
Literatur und Geschichte „Faktoren der frühen Geschichte Israels“ 
(zentrifugale Tendenz, Separatismus, Persönlichkeiten, religiöse Eigen- 
art), das „Gesetz des Wechsels“ (Fälle, wo ein früheres Gesetz durch 
ein späteres ergänzt, verschärft, beschränkt oder aufgehoben wird) und 
die kollektive, erbliche und individuelle Verantwortlichkeit. Es sind 
meist richtige, wenn auch nicht immer neue Beobachtungen, die aber 
gleich apologetisch ausgeschlachtet und damit um ihre eigentliche Be- 
deutung gebracht werden. — J. S. Griffith? folgt der Methode Wieners, 
durch Umstellungen und Textänderungen die Einheit und völlige Glaub- 
würdigkeit der Überlieferung zu retten. Diesmal freilich ist sein Er- 
gebnis eines, das vielfach auch von etwas kritischen Leuten vertreten 
wird: Einwanderung unter den semitenfreundlichen Hyksos, Bedrückung 
unter Ramses II., Auszug unter Merneptah — genau wie Wiener selber 
in Bibliotheca Sacra 1916 S. 454ff.; beide meinen sogar, den Auszug 
bis aufs Jahr (1233/32 oder 1223/22 je nach dem Ansatz für Merneptah) 
bestimmen zu können! In Wirklichkeit ist auch dies nicht mehr als 
eine Möglichkeit. Selbst wenn wir einen ägyptischen Aufenthalt von 
„Israeliten“, d. h. einem nicht näher bestimmbaren Bruchteil des erst in 
Kanaan in Erscheinung tretenden Volkes Israel, annehmen, so hat sich 
dieser in so kleinem Rahmen abgespielt, daß es gänzlich unnötig ist, 
für Einwanderung und Auszug eine besonders günstige politische Si- 
tuation zu suchen. Das Zeugnis der „Israel-stele“ ist bekanntlich viel- 
deutig und alles, was sonst angeführt wird, ohne Beweiskraft. 

An Sellins? geographischer, quellenkritischer und historischer Unter- 
suchung über die Probleme der Einwanderung? ist jedenfalls das geo- 
graphische Ergebnis sicher, daß eine Reihe atl. Stellen ein Gilgal bei 
Sichem (in der Gegend des Jakobsbrunnens) voraussetzen, das die Über- 
lieferung teils irrtümlich, teils mit Absicht mit der gleichnamigen Ört- 
lichkeit bei Jericho zusammenwarf. Nicht in allem überzeugend ist die 
Herausschälung des ältesten elohistischen Berichts, nach dem die Is- 
raeliten nicht bei Jericho, sondern bei Adam den Jordan überschreiten, 
durch ein Bündnis sich in Sichem festsetzen und von da aus das übrige 
Land in Besitz nehmen; die Jericho-Ai-Episode sei erst von E? einge- 


! Harold M. Wiener Early Hebrew History and other Studies. Scott, London 
1924. 117 8. 

2 J. S. Griffith The Exodus in the Light of Archaeology. Scott, London 
1923. 79 S. 

3 Ernst Sellin Gilgal. Ein Beitrag zur Geschichte der Einwanderung Israels 
in Palästina. Deichert, Leipzig 1917. VII 106 S. 
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flochten. Wenn S. jenen Bericht dann als völlig geschichtlich nimmt, 
so sollte davor schon die Art, wie er ganz Israel als Einheit be- 
handelt, warnen. Unglücklich ist auch der Versuch, diesen Gang der 
Einwanderung in der Vätersage bestätigt zu finden (S. 70ff. 85ff.). Den 
Inhalt des III. Kapitels, daß auch Juda erst von Sichem aus an die Er- 
oberung seiner Sitze gegangen sei, hat S. seitdem in seinem F Mose 
(1922) S. 148! zurückgezogen. Eine Fortsetzung dieser Untersuchung 
bildet eine weitere Schrift F Wie wurde Sichem eine israelitische Stadt? 
(1922). 

Eine gute Zusammenfassung derneueren Forschung über die Philister 
gibt Stähelin', der sich nur entgehen ließ, was H. Jacobsohn, Berliner 
Phil. Wochenschr. 1914 Sp. 983, Arier und Ugrofinnen (1922) S. 236° 
für ihre Herkunft aus Illyrien beigebracht hat. Noch neuer ist jetzt die 
Darstellung von H. R. Hall in der Cambridge Ancient History II (1924) 
S. 275 ff. — Hjelt? führt aus, wie die atl. Angaben über Nechos syrischen 
Feldzug durch die neuerdings gefundene „Chronik Gadd“ in ein neues 
Licht gerückt werden und wie Josephus sich in diesem Punkt am besten 
unterrichtet zeigt. Dieselben Fragen behandelt in größerem Zusammenhang 
Jul. Lewy, TF Forschungen zur alten Geschichte Vorderasiens (Mitteilungen 
der Vorderasiatisch-Ägyptischen Gesellschaft XXIX 2, 1925). — Eine 
interessante Geschichte derSamaritaner entwirft M. Gaster? nach den 
samaritanischen Quellen, die nach seiner Überzeugung die biblische 
Überlieferung vielfach zu ergänzen und zu berichtigen berufen sind. 
Aber ihr Wert wird dadurch aufs schwerste beeinträchtigt, daß G. der 
biblischen wie der samaritanischen Tradition viel zu kritiklos gegen- 
übersteht, u. a. auch an der Echtheit seines „samaritanischen Josua“ 
(vgl. darüber den Theol. Jahresbericht 1908 S. 41f. 86) festhält. — Die 
erste Zeit nach dem Exil behandelt von konservativ katholischem 
Standpunkt aus Joh. Gabriel. — Unsere Kenntnis der Makkabäerzeit 
bereichert eine scharfsinnige Arbeit von W. Kolbe? hinsichtlich der 
Chronologie (Beginn der Seleukidenära Frühling 311; die Daten für die 


1 Felix Stähelin Die Philister. Helbing u. Lichtenhahn, Basel 1918. 40 S. 

2 Arthur Hjelt Die Chronik Nabopolussars und der syrische Feldzug Nechos. 
Marti-Festschrift (s. o 11). S. 142—147. 

® Moses Gaster The Samaritans. Their History, Doctrines and Literature. 
With 6 Appendices and 19 Illustrations. (The Schweich Lectures XVI 1923.) 
Milford, London 1925. VII 208 S. 

t Joh. Gabriel Zorobabel. Ein Beitrag zur Geschichte der Juden in der 
ersten Zeit nach dem Exil. (Theol. Stud. d. österr. Leo-Gesellschaft, her. v. Joh. 
Döller u. Th. Innitzer. XXVII.) Mayer & Co., Wien 1927. 152 S. 

" Walter Kolbe Beiträge zur syrischen und jüdischen Geschichte. Kritische 
Untersuchungen zur Seleukidenliste und zu den beiden ersten Makkabäerbüchern. 
(BWAT II 10.) Kohlhammer, Stuttgart 1926. 174 S. 
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Aufhebung des jüdischen Kultes, die Wiederweihe des Tempels und den 
Tod Antiochus Epiphanes verschieben sich von 168, 165 und 164 auf 
167, 164 und 163) und der Kritik der beiden Makkabäerbücher, wo K. 
mit sehr beachtenswerten Gründen gegenüber Ed. Meyer die Unechtheit 
der Urkunden in II. Mak. 11 vertritt und im Gegensatz zur herrschen- 
den Meinung Jason von Kyrene auch in I. Mak. benützt sein läßt. Das 
Schlußkapitel faßt die Ergebnisse zu einer großzügigen Skizze des Ver- 
laufs der jüdischen Erhebung zusammen. Bedenken habe ich nur gegen 
die Verwendung der Daten des Danielbuches, wo K., wenn er ähnlich 
wie Ed. Meyer die letzte Jahrwoche von 9,24—27 als geschichtlich in 
die Rechnung einstellt, die Art jüdischer Apokalyptik, unmittelbar aus 
dem vaticinium ex eventu in reine Weissagung überzugehen, verkennt. 
Zu den zum Teil abweichenden chronologischen Ansätzen von Ulr. 
Kahrstedt, f Syrische Territorien in hellenistischer Zeit (Abh. d. Gesellsch. 
d. Wiss. zu Göttingen, N.F. XIX 2, 1926) s. K.s Entgegnung im Hermes 
62 (1927) S. 225 ff. 


3. Kulturgeschichte. 


Zur Archäologie liegen zwei Bücher vor. Benzingers! Grundriß 
ist durch Einarbeitung neuerer Funde und Arbeiten und starke Ver- 
mehrung der Bilder (431 gegen 253) um ein beträchtliches gewachsen. 
Der panbabylonistische Standpunkt, zu dem die zweite Auflage über- 
ging, ist — gelegentlich etwas gemildert — beibehalten. Was dem 
Buch bei all seiner Reichhaltigkeit doch fehlt, ist eine gewisse Einheit- 
lichkeit. H. Winckler und Wellhausen stehen, nicht immer ausgeglichen, 
dahinter und die neue Forschung kommt darüber des öfteren zu kurz. 
Zu $ 71 (Opfer) sind Dussaud und Gray (s. u. VId) nicht berücksichtigt; 
8 37 (Kalenderwesen) wäre besser an Nilsson, Primitive Time-Reckoning 
(1920) als an Winckler orientiert usw. Ungenauigkeit und Unvoll- 
ständigkeit in den Angaben rügt an vielen Beispielen auch L. Köhler, 
Theol. Lit.-ztg. 1927, Nr. 25/26. — Für weitere Kreise bestimmt, ohne 
scharfe Herausstellung der Probleme und kritischen Fragen, aber schön 
lesbar und mit gut gewählten Bildern ausgestattet ist das Buch von 
Volz.? Die neue Auflage gibt den Text der ersten und dazu 10 Seiten 
Berichtigungen und Nachträge. — Die Mängel der bisherigen Behand- 
lungsweise, die, durch das veraltete Schema der „Archäologie“ gebunden, 
kein Gesamtbild der israelitischen Kultur zu geben vermag, und dem 
gegenüber die Aufgaben einer wirklichen Kulturgeschichte zeigt der 


1 Imm. Benzinger. Hebräische Archäologie. 3. neu bearbeitete Aufl. (Angelos 
Lehrbücher Bd. I.) Pfeiffer, Leipzig 1927. XXIV 437 S. mit 431 Abb. 

3 Paul Volz Die biblischen Altertümer. Calwer Vereinsbuchhandlung, Stutt- 
gart 1925. VIII 566 S. mit 97 Textabb. u. 32 Tafeln. 
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programmatische Aufsatz von L. Köhler, Prot. Monatshefte 1917, 
S. 135ff. A. Bertholets f Israelitische Kulturgeschichte (1919) steht 
trotz des neuen Titels der älteren Art näher. — Von kulturgeschichtlichen 
Monographien liegen zwei gute vor. Merz’ zeigt auf weitem ethno- 
logischem Hintergrunde, wie die Blutrache aus psychologischen, wirt- 
schaftlichen und religiösen Motiven erwächst, wie der Jahwismus auf 
sie einwirkt und wie die Ausbildung und Verfeinerung des Rechtslebens 
sie allmählich zurückdrängt. Beer? zeichnet die soziale und religiöse 
Stellung der Frau. Das glänzende Buch des Dänen Joh. Pedersen, 
T Israel, its Life and Culture (1926), die weitaus beste Darstellung der 
hebräischen Psychologie, die eine ganz neue Betrachtung des Geistes- 
lebens wie der Grundlagen der Kultur der Hebräer erschließt, soll we- 
nigstens erwähnt werden. — Eine sehr gute, übersichtlich nach Perioden 
geordnete und durch lehrreiche Abbildungen ergänzte Darstellung der 
Ausgrabungen und ihres kulturgeschichtlichen Ertrages gibt P. Thom- 
sen.” — In seinem dreibändigen Werk f Folklore in the Old Testa- 
ment (1919) hat Sir J. G. Frazer zu einer Anzahl Erzählungen und 
Gesetzesstellen des AT ein ungeheures ethnologisches Material aufge- 
häuft, wie es nur dem Verfasser des Golden Bough zur Verfügung steht. 
So lehrreich seine Ausführungen an sich sind, die sich oft zu eigentlichen 
Monographien, z. B. über Levirat, Jüngstenrecht, Gottesurteile, Tier- 
prozesse usw. auswachsen, so entspricht der wirkliche Ertrag für das 
AT nicht entfernt dem Umfang des Werkes. Während es ihm in manchen 
Fällen gelingt, zur Aufhellung schwer verständlicher Stellen Wesentliches 
beizubringen, läßt er sich mindestens ebenso oft zufolge ungenügender 
Vertrautheit mit den atl. Stoffen und ihren Schwierigkeiten durch 
irgendwelche Analogien aus seinem Vorrat verführen, eine Geschichte am 
verkehrten Ende anzupacken. So muß man der Entgegnung von Blau‘ 
meistens zustimmen, so wenig sie Verständnis für die Probleme selber 
hat oder der Leistung Frazers gerecht wird. — W. v. Hauff’ betrachtet 
die Entwicklung Israels zum Judentum unter dem sexualpsychologischen 


` Erwin Merz Die Blutrache bei den Israeliten. (BWAT 120.) Hinrichs, 
Leipzig 1916. 137 S. 

? Georg Beer Die soziale und religiöse Stellung der Frau im israelitischen 
Altertum. Mohr, Tübingen 1919. 47 S. 

" Peter Thomsen Palästina und seine Kultur in fünf Jahrtausenden. Nach 
den neuesten Ausgrabungen und Forschungen dargestellt. (Aus Natur und Geistes- 
welt 260.) 2. neubearbeitete Auflage. Teubner, Leipzig 1917. 121 S. mit 37 Abb. 

* Armin Blau Die Bibel als Quelle für Folkloristik. Verlag Hazoref, Ham- 
burg 1926. 52 S. 

5 Walter von Hauff Sexualpsychologisches im AT. (Arbeiten aus dem 
sexualpsychologischen Seminar von W. Liepmann 11.) Marcus u. Weber, Bonn 
1924. 60 S. 
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Gesichtspunkt: die frühere natürliche Auffassung des Geschlechtslebens 
schwindet nach dem Exil unter dem Einfluß des parsischen Dualismus 
und der Herrschaft des Gesetzes und macht zum Teil ängstlicher Scheu 
und asketischen Neigungen Platz. So interessant das Thema ist, so gibt 
der Verfasser doch nicht viel mehr als eine Zusammenstellung des Stoffes, 
die zudem noch durch manche Fehler und schiefe Urteile entstellt ist: 
die Bestimmung Dt. 25,11 soll auf Phalluskult (S. 19f.), die Namen- 
gebung durch die Mutter gar auf Polyandrie (S. 24) hinweisen usw. Zu 
einem tieferen Eindringen reichen trotz redlichen Bemühens seine 
Kenntnisse nicht aus. 

Das beste Quellenwerk für die politischen, literarischen und reli- 
giösen Beziehungen des AT zu seiner altorientalischen Umwelt besitzen 
wir in der neuen Auflage von Greßmanns Altorientalischen Texten und 
Bildern.“ Beide Bände sind beinahe auf den doppelten Umfang ange- 
wachsen, indem Texte und Bilder nicht bloß aus dem älteren Bestande 
stark vermehrt wurden, sondern auch eine Reihe aus neuen und neuesten 
Funden, sonst oft schwer zugänglich, Aufnahme fanden. Bei den Texten 
sind hetitische und südarabische hinzugekommen, bei den Bildern solche 
aus dem Sinaigebiet und der Ägäis, so daß jetzt wirklich so gut wie 
der ganze Umkreis des Alten Orients berücksichtigt ist. Mehr als in 
der ersten Auflage ist nun auch darauf Bedacht genommen, die fremden 
Kulturen nicht bloß in ihren Beziehungen zum AT zu zeigen, sondern 
wenigstens von der ägyptischen und babylonisch-assyrischen ein einiger- 
maßen allseitiges Bild zu geben. Möglichst objektive Haltung der Er- 
klärungen ist auch jetzt wieder gewahrt. Das prächtige Werk wird 
sich schnell als schlechthin unentbehrliches und bis auf geringe Kleinig- 
keiten durchaus zuverlässiges Hilfsmittel erweisen, das seine Rivalen, 
A. Jeremias, Das Alte Testament im Lichte des Alten Orients °(1916) 
und A. Jirku, Altorientalischer Kommentar zum Alten Testament (1923) 
an Reichhaltigkeit wie an Zuverlässigkeit weit übertrifft. — Eine 
aktuelle Einzelfrage, wie es mit der Selbständigkeit des israelitischen 
Gesetzes jetzt stehe, wo zum oft verglichenen Hammurabikodex alt- 
assyrische und hetitische Gesetze hinzugekommen sind, wird eingehend 
und ergebnisreich von A. F. Puukko? behandelt; vgl. auch Pedersen, 
Israel S. 392ff. 547ft. 


1 Hugo Greßmann Altorientalische Texte und Bilder zum Alten Testament. 
I. Altorientalisehe Texte zum AT. In Verbindung mit Erich Ebeling, Her- 
mann Ranke und Nikolaus Rhodokanakis herausgegeben. 2., völlig neu- 
gestaltete u. stark vermehrte Aufl. X 478 S. II. Altorientalische Bilder zum AT 
gesammelt und beschrieben. 2., völlig neugestaltete u. stark verm. Aufl. XI 224 S. 
CCLIX Tafeln mit 677 Abb. u. 1 Karte. De Gruyter, Berlin u. Leipzig 1926/27. 

2 A. F. Puukko Die altassyrischen und hethitischen Gesetze und das AT. 
Studia Orientalia I (s. o. I1). S. 125—166. 
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VI. Religionsgeschichte, 


1. Gesamtdarstellungen. 

In einer Sammlung studentischer Lehrbücher hat uns 6. Hölscher! 
eine Geschichte der israelitisch-jüdischen Religion geschenkt, die freilich 
gerade wegen ihres hohen wissenschaftlichen Eigenwertes dort nicht 
ganz an ihrem Platze ist. In souveräner Beherrschung des weiten Ge- 
bietes und auf Grund durchgehender eigener Quellenforschung zeichnet 
er in geschlossener Auffassung und übersichtlicher Gliederung in sechs 
Perioden die ganze Entwicklung aus den primitivsten Anfängen prä- 
historischer Zeit bis zum voll ausgebildeten Judentum des 2. Jahrhun- 
derts n. Chr. Konsequenter als je zuvor wird hier die Religion Israels 
in die allgemeine völkerpsychologische Entwicklung und die vorder- 
asiatische Umwelt hineingestellt, z. B. in $ 16 die israelitischen Sagen- 
helden, Jahwe selber und die eschatologische Erwartung in den Zu- 
sammenhang der ethnologischen Heilbringerlegende. Ebenso werden 
die primitiven Züge, Dämonie, Magie usw. nicht bloß für Vorzeit und 
Anfänge, sondern auch weiterhin stark betont. Für den letzten Ab- 
schnitt ist die Berücksichtigung der älteren Mischna hervorzuheben. 
Ein gewisses Mißverhältnis liegt in dem breiten Unterbau der vorge- 
schichtlichen Entwicklung und dem verhältnismäßig knappen Raum, der 
dem historischen Israel gegönnt ist. Ebenso kommt die innere Ent- 
wicklung, die Geschichte der Frömmigkeit, zu kurz. Und wenn sich 
H. in I. vorzugsweise und allzu eng an Wundt anschließt, so ist im 
folgenden das Entwicklungsbild durch seine eigenen quellenkritischen 
Voraussetzungen — Unechtheit der vorexilischen Heilsweissagungen; 
seine Auffassung von Deuteronomium (s. o. IV 1), Ezechiel (s. o. IV 3) 
und Esra-Nehemia (s. o. IV 2) — bestimmt, die die Mehrzahl der heutigen 
Alttestamentler, darunter auch der Ref., nicht zu teilen vermag. — Ein 
interessantes, wenn auch kürzeres Gegenstück dazu ist Kittels? Buch, 
die Zusammenfassung dessen, was er in seiner Geschichte (s. o. V 1) zerstreut 
und mit näherer Begründung über die Entwicklung der israelitischen 
Religion ausgeführt hat. Wie Hölscher geht auch er von Kanaan und 
seiner Kultur aus, legt dann aber großes Gewicht auf die hier vor- 
kandene Oberschicht, die, von primitiver Lebensform und Denkart schon 
weit entfernt, in den Baalen nicht bloß die Naturkräfte und persönlich 
gedachten Naturvorgänge, sondern die dahinter stehenden Mächte ver- 
ehrte, einem monarchischen Polytheismus huldigte und vielleicht schon 


1 Gustav Hölscher Geschichte der israelitischen und jüdischen Religion. 
Töpelmann, Gießen 1922. XVI u. 267 S. (Sammlung Töpelmann I7.) 


? Rud. Kittel Die Religion des Volkes Israel. Quelle & Meyer, Leipzig 1921 
210 $. 
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zu einer spekulativen Vergeistigung fortgeschritten war, die hart an 
die Grenze des Monotheismus führte. Und der Religion dieser kana- 
anäischen Oberschicht stand wiederum der Elglaube nahe, den die „Vor- 
israeliten‘‘ mitbrachten. So ist der ganze Unterbau bei K. ein höherer, 
und entsprechend dann auch die Fortsetzung — eine interessante und 
nicht ganz unberechtigte, aber doch in manchem recht unsichere Kor- 
rektur am üblichen Bild. Vom Wesen und der Bedeutung jener reli- 
giösen Oberschicht läßt sich kein klares Bild gewinnen. Der Elglaube 
der „Vorisraeliten“ ist eine unsichere Größe, und die Anschauungen der 
Heiligtumssagen, die uns ja nur in der Übertragung auf Jahwe vor- 
liegen, dürfen nicht ohne weiteres auf die frühere Zeit übertragen 
werden. Und wenn K. die Beduinentheorie, die immerhin etliche 'aus 
dem Nomadentum stammende Vokabeln für sich geltend machen kann, 
und die Keniterhypothese schroff ablehnt, so sind diese doch mindestens 
so gut begründet, wie manches von dem, was er vorträgt. Wenn wir 
z. B. lesen, Samuel habe den Nebiismus der Jahwereligion zugeführt 
(S. 101f.), so dürfte es K. doch schwer fallen, das irgendwie zu belegen; 
und dergleichen gibt es noch mehr in der Darstellung der älteren Zeit. 
Die späteren Partien geben zu Ausstellungen viel weniger Anlaß und 
lassen auch die großen Linien gut hervortreten. — Der Abriß von 
Giesebrecht hat in der Bearbeitung Bertholets! viel gewonnen, indem 
die ersten Kapitel, die seinerzeit unter dem Einfluß des Babel-Bibel- 
Streites unverhältnismäßig breit geworden, gekürzt und mehrfach neuere 
Auffassungen wenigstens angedeutet wurden. — Ebenso ist Löhrs? 
knappe Darstellung im Sinn einer starken Berücksichtigung der Umwelt 
und einer gewissen Abkehr vom Wellhausenschen Geschichtsbild mo- 
dernisiert. Ein Abschnitt über Patriarchenreligion ist neu; der Dekalog, 
vorher der Zeit Josias zugewiesen, stammt jetzt von Mose usw. Im 
Ganzen hat das Büchlein entschieden gewonnen, zumal L.s Stellungs- 
wechsel in der Pentateuchfrage (s. o. IV 1) sich noch nicht stark be- 
merkbar macht. — Die Charakteristik, die Schwally hier in Bd. XIX 
S. 365f. von der ersten Auflage von Königs Religionsgeschichte? ge- 
geben, besteht auch für die zweite (1915) und die stark erweiterte 
dritte zu Recht. Sie gibt keine geschlossene und eindrucksvolle Dar- 
stellung, weder von der Gesamtentwicklung, noch von einzelnen Perio- 

1 Friedr. Giesebrecht Die Grundzüge der israelitischen Religionsgeschichte. 
3. Aufl. bes. v. A. Bertholet. (Aus Natur u. Geisteswelt 52. Teubner, Leipzig 
1919. 128 S. 

2 Max Löhr Altiestamentliche Religionsgeschichte. 2. neubearbeitete Aufl. 
(Sammlg. Göschen 292.) De Gruyter, Berlin 1919. 146 S. 

3 Eduard König Geschichte der alitestamentlichen Religion kritisch dar- 


gestellt. 3. u. 4. vollständig neubearbeitete Aufl. Bertelsmann, Gütersloh 1924. 
VIU u. 658 S. 


Alttestamentliche Religion (1917—1927) 95 


den oder Gestalten, und fordert in ihrer Auffassung vielfach starken 
Widerspruch heraus; aber die eigenartige diskutierende Methode, in 
der er sich ebenso weitläufig wie geduldig mit seinen Gegnern von 
rechts und links auseinandersetzt, macht sie zu einem nützlichen Nach- 
schlagebuch. — Boussets glänzende Darstellung der Religion des spät- 
hellenistischen Judentums, die zum erstenmal mit dem Blick des Histo- 
rikers die entscheidenden Strömungen, die Zusammenhänge mit den vor- 
angehenden Stufen der israelitisch-jüdischen Religion und ihre teils in 
der eigenen Geschichte, teils in den Einwirkungen der Umwelt be- 
ruhende Eigenart aufzeigte, hat Greßmann! im wesentlichen unverändert 
belassen und sich damit begnügt, neuere Ergebnisse, Probleme und Li- 
teratur einzuarbeiten. Das ist meist in der wünschenswerten Vollstän- 
digkeit geschehen. Vermißt wird namentlich eine stärkere Heranziehung 
der rabbinischen Literatur — s. G. Kittel, t Die Probleme des paläslini- 
schen Spätjudentums und das Urchristentum (1926) — die allerdings ein 
tieferes Eingreifen nötig gemacht hätte. — In welchem Maße die israe- 
litische Religion dank ihrer Vielgestaltigkeit auch die allgemeine Reli- 
gionsgeschichte zu bereichern imstande ist, zeigt an gut gewählten Bei- 
spielen ein Vortrag Bertholets?, der durch seine lichtvolle Heraus- 
stellung der wichtigsten Elemente der israelitischen Religion ebensosehr 
dem AT selber zugute kommt. 


2. Einzelnes. 
a) Einzelnes aus der Geschichte der Religion. 


Aus @reßmanns? Untersuchung der in den Amarnabriefen und den 
gleichzeitigen ägyptischen Inschriften für Kanaan vorausgesetzten Götter 
sei erwähnt, daß Baal = dies auch die Lesung für AN. IM — als der 
wichtigste Gott erscheint, und zwar einerseits als Kriegsgott, anderseits 
als „Baal im Himmel“, als Donnergott, d. h. Herr des Gewitters und 
der Vegetation, vereinzelt auch als Sonnengott. — Derselbe* behandelt 
den heiligen Hahn im Kult der Göttermutter und verbindet damit die 
heutige Verwendung eines Hahnes bei den in Zeiten von Regenmangel 
abgehaltenen Prozessionen. — Nach R. Dussaud, Les Origines canane- 


1 Wilhelm Bousset Die Religion des Judentums im späthellenistischen Zeit- 
alter. In 3. verbesserter Aufl. her. v. Hugo Greßmann. Mohr, Tübingen 1926. 
XII u. 576 8. 

? Alfred Bertholet Der Beitrag des AT zur allgemeinen Religionsgeschichte. 
gemeinverständl. Vorträge u. Schriften 106.) Mohr, Tübingen 1923. 
24 8. 

3 Hugo Greßmann Hadad und Baal nach den Amarnabriefen und nach 
ägyptischen Texten. Baudissin-Festschrift (s. o. I1). S. 191—216. 

1 Hugo Greßmann Der heilige Hahn zu Hierapolis in Syrien. Marti-Fest- 
schrift (s. o. I1). 5. 88—95. 
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ennes du sacrifice israclite (1921) S. 231ff. wäre der aus den Keilin- 
schriften und den Elephantinepapyri bekannte Gott Betel in Gen. 31, 13. 
35,7 und noch mehrfach im AT erwähnt, an anderen Stellen nachträg- 
lich beseitigt und wieder zu ergänzen; er schließt daran weitgehende 
religionsgeschichtliche Folgerungen. Ähnlich A. Jirku ZAW 39 (1921) 
S. 158f. u. a. Ihm treten W. Baudissin! und R. Kittel, Journ. of Bibl. 
Lit. 44 (1925) S. 123ff. in eingehender Beweisführung entgegen; gegen 
Greßmann, der sich für Gen. 31,13 Dussauds These angeeignet hatte 
ZAW 43 (1925) S. 281f., antwortet Kittel ebd. 44 S.170ff. Das Ergeb- 
nis dieses Streites möchte ich dahin zusammenfassen, daß der Gott 
Betel innerhalb des AT höchstens — aber auch da nicht zwingend — 
für Jer. 48,13 anzunehmen ist, für die andern Stellen dagegen nicht in 
Frage kommt. Auch nicht für Gen. 31,13, wo schon der folgende Re- 
lativsatz „woselbst usw.“ jene Annahme verbietet und sie aus LXX nicht 
zu stützen ist. Auch darin, daß der Artikel in ha’el betel sie nicht er- 
weisen kann und die angeblichen Parallelen im AT anders zu verstehen 
sind, muß ich B. und Kittel gegenüber Greßmann Recht geben. — 
Wiener? versucht für Mose den Monotheismus zu retten, vor allem mit 
Hilfe des Amenophis IV. Die Beweisführung sei damit charakterisiert, 
daß nach W. der hebräische Text vor Ex. 3 ursprünglich nirgends den 
Jahwenamen gehabt habe (S. 17), und daß er mit der Gleichsetzung des 
— bekanntlich rein konventionell vokalisierten — Aton mit kanaanäischem 
Adon liebäugelt (S. 11). — Ed. König? bekämpft den in neuerer Zeit 
beliebten Begriff „Volksreligion“ im Gegensatz zu einer höheren Religion 
der führenden Männer als quellenwidrig und will ihn nur für solche 
Anschauungen und Handlungen gelten lassen, gegen die das gesamte 
normative Schrifttum protestiere.. Gewiß sind solche Bezeichnungen 
erst von uns eingeführt und darum in ihrer Sinngebung konventionell. 
Aber sachlich ist die damit ausgedrückte Unterscheidung verschiedener, 
wenn auch nicht scharf gegeneinander abzugrenzender Strömungen je- 
denfalls berechtigt und der Wirklichkeit angemessener als die von ihm 
bevorzugte, aber viel zu theoretische Scheidung von legitimer und il- 
legitimer Religion. 


1 Wolf Wilhelm Graf Baudissin EI Bet-el (Gen. 31, 13. 35, 7). Marti-Fest- 
schrift (s. o. 11). S. 1—11. 


2 Harold M. Wiener The Religion of Moses. (Reprinted from Bibliotheca 
Sacra. July 1919, pp. 323—358.) Bibliotheca Sacra Company, Oberlin Ohio 
1919. 36 8. 


$ Ed. König Die sogenannte Volksreligion Israels, eine fragwürdigste Größe 


der alttestamentl. Theologie. (Beitr. z. Förderg. christl. Theol. XXVI 1.) Bertels- 
mann, Gütersloh 1921. 51 8. 
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b) Prophetismus. 

Von Gesamtdarstellungen seien H. Gunkel, f Die Propheten (1917) 
und B. Duhm, + Israels Propheten (1916, 2. Aufl. 1922) wenigstens er- 
wähnt. — Eine für weitere Kreise bestimmte, aber wissenschaftlich 
wohlfundierte Darstellung des Prophetismus verdanken wir L. Dürr. 
Er zeichnet erst die Stellung der Prophetie in der israelitischen und der 
allgemeinen Religionsgeschichte und entwirft dann sehr lebendige und 
eindrucksvolle Bilder der einzelnen Persönlichkeiten. Das Buch dürfte 
für katholische Leser die Bedeutung gewinnen, die bei uns früher Cor- 
nills Prophetismus hatte, nur daß D. wesentlich mehr bietet und ganz in 
don modernen Problemen drin steht, wobei er etwa Sellin am nächsten 
kommt. Sehr gut sind die Gedanken der Propheten herausgearbeitet, 
wertvoll auch die Ausführungen über prophetischen Stil. Zu vermissen 
ist höchstens die Vorgeschichte der allein behandelten Schriftprophetie. 
— Kein Zufall ist es, daß von verschiedenen Seiten die Probleme des 
Prophetismus gerade an der Gestalt Jeremias entwickelt werden. Das 
tut, außer J. Skinner, F Prophecy and Religion. Studies in the Life of 
Jeremiah (1922, 2. Aufl. 1926), von liberal jüdischem Standpunkt aus 
E. Auerbach? in einem anregenden und gedankenreichen Buche, wenn 
auch der Inhalt nicht immer ganz so neu ist wie A. selber meint, und 
die Polemik gegen die protestantische Forschung mindestens zu einem 
Teil der Berechtigung entbehrt. Als besonders interessant seien etwa 
die Ausführungen über wahre und falsche Propheten (S. 17ff.), über 
den Propheten als Dichter (S. 34 ff.), das Zustandekommen eines Gottes- 
wortes (S. 29ff.) genannt. Der Hauptfehler ist, daß die Propheten viel 
zu rational ethisch gefaßt sind: der Prophet ist das sittliche Genie, der 
prophetische Zwang der kategorische Imperativ (S.27), alle Weissagung 
ist bedingt, darum der Mensch selber Leiter seines Schicksals und Gott 
nur der Vollstrecker des menschlichen Willens (S. 65 ff.) (!). Entsprechend 
wird auch alles Ekstatische und Visionäre bestritten (S. 40ff.). — Kon- 
genialer ist eine feinsinnige Studie von Hertzberg’, die im Vergleich 
von Jeremias Stellung zu Gott mit derjenigen seiner Vorgänger die 
Entstehung des religiösen Individualismus aufzeigt. — Der Frage, wie 
sich die Propheten selber die Vermittlung der ihnen gewordenen Offen- 
barungen gedacht haben, geht Hänel® nach. Da sie eigentliche Theo- 


* Lor. Dürr Wollen und Wirken der alttestamentlichen Propheten. Schwann, 
Düsseldorf 1926. 176 8. 

2 Elias Auerbach Die Prophetie. Jüdischer Verlag, Berlin 1920. 124 S. 

3 H W. Hertzberg Prophet und Gott. Eine Studie zur Religiosität des vor- 
exilischen Prophetentums. (Beitr. z. Förderg. christl. Theol. XXVIII 3.) Bertels- 
mann, Gütersloh 1923. 244 S. 

* Johannes Hänel Das Erkennen Gottes bei den Schriftpropheten. (BWAT II 4). 
Kohlhammer, Stuttgart 1923. 268 S. 
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phanie und wirkliche Gottesrede nur für Urzeit und Endzeit, nicht aber 
für ihre Gegenwart kennen, ergeben sich drei Arten der Vermittlung: 
1. Wahrnehmung, wobei wieder a) halluzinatorische Vision und Audition, 
b) bloßes „inneres Sehen und Hören“ mit geringerer plastischer An- 
schaulichkeit unterschieden werden; 2. unmittelbarer Offenbarungs- 
empfang mit Ausschaltung einer Wahrnehmung (Eingebung und Geist- 
begabung;; 3. denkende Betrachtung. Die sorgfältige Untersuchung ist 
reich an guten Beobachtungen, so zu den prophetischen Formeln S. 20ft., 
wo sich allerdings bei der Erörterung des „so spricht Jahwe“ die Ver- 
kennung des Botenstiles rächt; fruchtbar ist auch die Unterscheidung 
von Halluzination, innerer Wahrnehmung und Eingebung, wenn auch 
ihre saubere Abgrenzung gegeneinander nicht restlos gelingt. Aber 
sind den Propheten diese subtilen Unterscheidungen zuzutrauen? H.s 
Versuch, dies aus den verschiedenen Ausdrücken, die von den Propheten 
gebraucht werden, zu erweisen, scheint mir nicht geglückt, und ge- 
legentlich (S. 54. 76. 84) wird er selber daran irre. Daß mit Ausdrücken 
wie „meine Seele hört“ Jer. 4,19 u. ö. eine ganz besondere Art von 
Hören gemeint sei (S. 91 u. ö.), hätte man auch vor dem Erscheinen 
von Pedersens Israel nicht behaupten dürfen. Daran leidet meines Er- 
achtens die ganze Untersuchung, daß sie von der phänomenologischen 
Darstellung, auf die sie sich doch ausdrücklich beschränken will, so oft 
zurückfällt in die Kategorien modern-wissenschaftlicher Betrachtung, 
dafür aber wiederum religionsgeschichtlich und religionspsychologisch 
nicht hinreichend fundiert ist. Die durch Daniels oft so unanschauliche 
Gesichte nahegelegte Frage nach einem rein literarischen Visionsstil 
wirft H. nirgends auf. An offenkundige Legendenstoffe wie die Himmels- 
stimme in Dan. 4, 28, die geheimnisvolle Inschrift von Dan. 5 usw. dürfte 
seine Fragestellung überhaupt nicht herangebracht werden. In einer 
zweiten Schrift t Prophetische Offenbarung (1926, Sonderabdr. aus der 
Zeitschr. f. systemat. Theol. 4), die zur eigenen Deutung weiterschreitet, 
erklärt H. die Offenbarungen der Propheten als Schlüsse, die auf Grund 
des Gewissens und auf Grund der geschichtlichen Vorgänge unter gött- 
licher Mitwirkung in ihrer besonders disponierten Seele gebildet werden. 
— Massivste Orthodoxie lebt in Wiener! auf, der gegen Kuenen den 
Beweis erbringen will, daß die prophetischen Weissagungen ferner Zu- 
kunft galten und sämtlich in Erfüllung gingen: der verheißene Fürst 
aus Davids Stamm kam in Serubbabel, die versprochene Heilszeit 
unter der persischen Herrschaft (!); andere Weissagungen waren nur 
bedingt gemeint usw. So sind dann die Prophetenbücher im ganzen 
Umfang „echt“; nur Jes. 40—66 stammen aus dem Exil, bei Jes. 13f. 


! Harold M. Wiener The Prophets of Israel in History and Criticism. Scott, 
London 1923. 196 S. 
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ist ein älterer Kern exilisch erweitert. Also die gleiche klägliche 
Apologetik wie beim Hexateuch, woran vereinzelte richtige Bemerkungen 
natürlich nichts ändern. — Ezechiel als dem Vater der Apokalyptik 
gilt eine durch Beiziehung altorientalischen Materials besonders wert- 
volle Studie von L. Dürr!, worin er die Wendung zu der von Ezechiel 
abhängigen Apokalyptik nicht in einem Niedergang der Prophetie oder 
einem Übergang ins reine Schriftstellertum, sondern in den neuen Auf- 
gaben der veränderten Zeitverhältnisse begründet findet. Ganz scheint 
mir diese Erklärung doch nicht auszureichen. Vor allem wäre Ezechiels 
Individualität stärker in Rechnung zu stellen; und am Epigonentum der 
Apokalyptik ist doch kein Zweifel möglich. 


c) Eschatologie. 


Alter und Ursprung der israelitischen Eschatologie sind immer noch 
lebhaft umstritten. Nach Gunkel, Greßmann und Bertholet war 
sie in einfacher, ja fragmentarischer Form schon in vorexilischer Zeit 
vorhanden und stammt aus außerisraelitischer altorientalischer Mytho- 
logie; so neuerdings auch H. Schmidt und Dietrich. Sellin, Eich- 
rodt, neuerdings L. Dürr stimmen in der Altersfrage zu, lehnen aber 
Greßmanns These von der ursprünglichen Zusammenhangslosigkeit von 
Heils- und Unbheilserwartung sowie die Zurückführung auf heidnische 
Mythologie ab und leiten sie statt dessen aus dem israelitischen und 
speziell dem mosaischen Gottesglauben ab. Auf der anderen Seite lebt 
die Ansicht von Stade, Marti u. a., die bei den vorexilischen Schrift- 
propheten überhaupt keine Heilsweissagungen als echt anerkannten, in 
Hölscher und v. Gall weiter, nur daß diese jetzt, in Zusammenhang 
mit ihrer besonderen Auffassung von Ezechiel (s. o. IV 3) den Ausgangs- 
punkt der Heilshoffnung nicht mehr bei diesem, sondern bei Deutero- 
jesaia suchen. Eine Sonderstellung nimmt Mowinckel ein, der die 
Hoffnung auf die Königsherrschaft Jahwes mit Gericht über die Völker 
und Welterneuerung in der Königszeit aus dem Kult in die Zukunft 
projiziert sein läßt. Die ganze Streitfrage, über die G. Hölscher, T Die 
Ursprünge der jüdischen Eschatologie (1925) einen lichtvollen Überblick 
gibt, wird dadurch so verwickelt, daß zu dem an sich schon reichlich 
schwierigen religionsgeschichtlichen Problem eine Menge literarkritischker 
und exegetischer Vorfragen kommt, die Frage nach der Echtheit der 
Heilsweissagungen bei den vorexilischen Propheten, nach der Bedeutung 
des Jahwetages, des Immanuel usw. Je nach der Beantwortung dieser 
Fragen ist auch die Basis für das religionsgeschichtliche Problem eine 


1 Lorenz Dürr Die Stellung des Propheten Ezechiel in der israelitisch- 
Jüdischen Apokalyptik. (Alttest. Abh. her. v. J. Nikel IX 1.) Aschendorff, Münsteri.W. 
1923. XVI u. 180 S. 
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ganz andere. Wenden wir uns nun den einzelnen zu besprechenden Ar- 
beiten zu. 

H. Schmidt! findet in der Messiaserwartung den verbreiteten Mythus 
vom wiederkehrenden König — der wiederkehrende David ist in Hos. 3,5, 
Jes. 11,1, Jer. 30,9, Ez. 34,23f. 37,24 ja deutlich genug — und zwar 
auf Jes. 7, 14f. 9, 1 ff. und die altjüdische Deutung des Schilo von Gen. 49, 10 
gestützt, in der Form des anderen bekannten Mythus von der Geburt 
des Kindes; der ursprüngliche Naturmythus ist in die Zukunft projiziert 
und mit der Lehre von den Weltzeitaltern verbunden worden. So un- 
sicher die Verwertung des Schilo, die Datierung mancher prophetischer 
Stücke u. a. bleibt, so fruchtbar und meines Erachtens auch richtig ist 
es, die israelitische Erwartung in jene größeren Zusammenhänge hinein- 
zustellen; daß die betreffenden Mythen sonst so früh nicht belegt sind, 
ist natürlich kein Gegengrund. Die Frage nach den letzten Wurzeln 
allerdings dürfte kaum zu beantworten sein, ehe diese Mythen einmal 
auf weitester ethnologischer Grundlage untersucht sind. — Dietrich? 
behandelt, nach einem Überblick über die bisherigen Deutungen, die 
Wendung schüb schebüt exegetisch und etymologisch und entscheidet 
sich für Ewalds Auffassung „die Wendung wenden“ = „wiederherstellen“, 
Aber mit Gunkel betont er ihren Charakter als heilseschatologischer 
Terminus und ist geneigt, darin gegenüber dem seltenen allgemeinen 
Gebrauch das Ursprüngliche zu sehen, vielleicht als Wiedergabe eines 
fremdländischen Ausdruckes. Sind auch diese Ergebnisse nur zum 
kleineren Teile neu, so ist die Sammlung und umsichtige Bearbeitung 
des ganzen Materials verdienstlich. Ein mit diesem ersten nur lose zu- 
sammenhängender zweiter Teil stellt die damit verbundenen Vorstellungen 
der Heilseschatologie (Wiederkehr des Urzeitlichen und nationale Her- 
stellung) zusammen, verzichtet aber fast ganz auf eine Erörterung der 
Probleme. Ein Anhang gibt eine Liste der eschatologischen Synonyme. 
— L. Dürr? unterzieht die umstrittenen ägyptischen und babylonischen 
Parallelen einer Nachprüfung, die beidemal negativ ausfällt. Die isra- 
elitische Erwartung leitet er aus der Hoffnung auf das Kommen Jahwes 
mit seinem Mittler ab, und letztlich aus der einzigartigen Gottesvor- 
stellung, die im Volke von Anfang an das Bewußtsein besonderer Aus- 
erwählung, zugleich aber die Anwartschaft auf eine besondere Zukunft 


1 Hans Schmidt Der Mythos vom wiederkehrenden König im AT. (Schriften 
d. Hess. Hochschulen. Universität Gießen, Jahrg. 1925, H. 1.) Töpelmann, 
Gießen 1925. 36 8. 

2 Ernst Ludwig Dietrich maw oam Die endzeitliche Wiederherstellung bei 
den Propheten (Bh ZAW 40). Töpelmann, Gießen 1925. 66 S. 

3 Lorenz Dürr Ursprung und Ausbau der israelitisch-jüdischen Heilands- 
en: Ein Beitrag zur Theologie des AT. Schwetschke & Sohn, Berlin 1925. 

161 S. 
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wachgerufen habe. Für ihre Ausmalung aber, für die Ausstattung des 
Heilskönigs mit Aufgaben, Eigenschaften und Erfolgen rechnet er in 
weitem Umfang mit Einwirkung des altorientalischen Königsideales. 
Von hohem Wert ist auf jeden Fall die ungemein reiche und durchaus 
zuverlässige Sammlung des altorientalischen, vor allem babylonischen 
Materials, die vollständigste auf diesem Gebiet. Auch seine eigene Ab- 
leitung enthält viel Beachtenswertes, wie die Ablehnung der Zerreißung 
von Heils- und Unheilseschatologie und die starke Betonung des reli- 
giösen Moments, vermag aber noch nicht restlos zu befriedigen. Vieles 
von dem, was an Israels Gottesglauben als einzigartig und in dieser 
Richtung wirksam angeführt wird, hat Israel doch bestenfalls graduell 
vor anderen Völkern voraus, so daß die Ausbildung einer Eschatologie 
von da aus ein Sprung bleibt. Auch will es mir scheinen, daß das my- 
thische Element doch eine größere Rolle spiele, als D. zugibt, und daß 
die Messiasgestalt, mag sie auch gegenwärtig Jahwe völlig untergeordnet 
sein, Züge trage, die auf eine ursprünglich selbständigere Rolle als die 
eines bloßen Mittlers für Jahwe hinweisen. 

Auch v. Gall! will von den angeblichen ägyptischen und babyloni- 
schen Parallelen nichts wissen und legt dafür alles Gewicht auf die 
iranischen: unter dem Einfluß und nach dem Vorbild der parsistischen 
hat sich in Anknüpfung an die Gerichtspredigt der vorexilischen Pro- 
pheten die israelitische Eschatologie entwickelt, erst als eine mehr na- 
tionale Reichgotteserwartung im Anschluß an Serubbabels Messiastum 
und den Wiederaufbau des Tempels, später auch als transzendente Hoff- 
nung; parallel läuft dem die Entstehung des Gesetzes, indem nur die 
Hoffnung auf das kommende Reich zur Kodifikation kultischer Gebräuche 
und Einrichtungen führte, wozu der Parsismus wiederum das Gegenbild 
liefert. — Das Buch ist zweifellos eine bedeutende Leistung, wertvoll 
dadurch, daß es die Reichsgotteserwartung und Heilandshoffnung mit 
Einschluß der hellenistisch-römischen bis ins erste Christentum hinein 
verfolgt; wertvoll vor allem auch durch die nach den Quellen (Gathas, 
jüngeres Awesta, Pehleviliteratur) in drei Stufen zerlegte, auch hier auf 
selbständige Kenntnis des Quellenmaterials beruhende Darstellung der 
parsistischen Eschatologie. Hier handelt es sich nur darum, ob die Ge- 
samtauffassung haltbar ist. Und diese steht und fällt mit den aufs 
schäriste ausgeprägten literarkritischen Voraussetzungen. Hat v. G. sich 
hinsichtlich des Elohisten, Deuteronomium, Ezechiel und Esra-Nehemia 
an Hölscher angeschlossen, so führt er auch sonst an den Propheten- 
büchern die Kritik ganz im Stil von Stade und Marti weiter; diese 


1 August Freiherr von Gall BAZSIAEIA TOT OEOT. Eine religionsge- 
schichtliche Studie zur vorkirchlichen Eschatologie. (Religionswissenschaftl. Biblio- 
thek her. v. W. Streitberg 7.) Winter, Heidelberg 1926. XII 491 S. 
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philologisch-historische Methode erklärt er als die alleinberechtigte 
(S. 13). In der religionsgeschichtlichen Richtung vermag er nur eine 
„neukirchliche Anschauung“ zu sehen, die aus Abneigung gegen Well- 
hausens Radikalismus sich im Grunde doch wieder an der altkirchlichen 
Überlieferung vom Werdegang der Religion Israels orientierte und, ohne 
es zu wollen, zu einer kirchlichen Repristinationstheologie führe (S. 8). 
Bei solchen Anschauungen fehlt freilich die gemeinsame Basis für eine 
fruchtbare Auseinandersetzung. Mir erscheint es nicht im mindesten 
eine Geringschätzung philologischer Arbeitsweise, wenn man überzeugt 
ist, daß jene Art von Literarkritik, die an den historisch-gesetzlichen 
Büchern ausgebildet wurde und dort am Platze ist, weder der Struktur 
der prophetischen Bücher noch der besonderen Art der Propheten und 
der prophetischen Literatur angemessen ist. Wenn v. G. der religions- 
geschichtlichen Methode vorwirft, daß sie „den Gesetzen der Psychologie 
und der auf ihr basierenden Pädagogik“ nicht entspreche (S. 15), so 
glauben wir von Duhm und Gunkel eben das gelernt zu haben, daß die 
Propheten an diesen Maßstäben nicht gemessen werden dürfen und daß 
vor allem ihre „Pädagogik“ eigene Wege geht. Aber v. G. gefällt sich 
darin, alle diese Fortschritte, die heute doch intra et extra muros weit- 
hin als solche anerkannt sind, rundweg und sehr apodiktisch zu be- 
streiten, wie er auch sonst eine auffallende Vorliebe für Anschauungen 
an den Tag legt, die heute doch wohl als veraltet gelten müssen: daß 
die Psalmen ein Erzeugnis der persischen Zeit seien (S. 212), die Weis- 
heitsdichtung noch jünger unter stoischem Einfluß entstanden sei(S.259f.), 
der elohistische Dekalog die Summe der prophetischen Predigt (S. 198) 
darstelle usw. Aber von alledem ganz abgesehen, ist seine Konstruktion 
gerade an der entscheidenden Stelle ziemlich schwach. Die ganze 
Eschatologie soll unter parsistischem Einfluß entstanden sein; aber 
Deuterojesaia und Sacharia sind auch nach ihm ihre ersten Vertreter, 
obwohl man da doch eben erst mit den Persern Fühlung bekommen 
hatte! Daß Deuterojesaia selber gar nicht nach einem Anfang aussieht, 
und Serubbabel, der nicht einmal ein wirklicher Messias war, zum Aus- 
gangspunkt für die Messiashoffnung denkbar wenig geeignet ist, kommt 
noch hinzu. So auffallend die Berührungen zwischen jüdischer und par- 
sistischer Eschatologie sind (vgl. v. G. S.156ff.)und so hoch der Einfluß 
der letzteren zu veranschlagen ist — dafür bietet v. G. ohne Frage viel 
Wertvolles — so unmöglich ist es, sie einfach aus ihr abzuleiten; ihre 
Anfänge liegen in Israel weiter zurück. Daß Messias und Menschen- 
sohn von Haus aus nichts miteinander zu tun haben, ist gewiß richtig 
gesehen; aber ob die beiden wirklich erst in der judenchristlichen Ur- 
gemeinde in eine Gestalt zusammenflossen, ist mir zweifelhaft, da doch 
dem Messias transzendente Züge keineswegs fehlten. Und wenn v. G. 
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den Menschensohn vom parsischen Urmenschen herleitet, was heute ja 
naheliegt, so bleibt es doch fatal, daß zu der klassischen Menschensohn- 
szene von Dan. 7 bis jetzt keine wirkliche Parallele außerhalb der jüdisch- 
christlichen Literatur beigebracht werden konnte. Im übrigen verweise 
ich auf die Entgegnung von Greßmann DLZ 1926 Sp. 2031ff., der 
unter anderem auch nachweist, daß die ägyptischen Weissagungen doch 
nicht alle bloße vaticinia ex eventu sind. 

Nach Mowinckel! endlich war der „Tag Jahwes“ eigentlich das von 
ihm aus den Jahwe-mälak-psalmen, Ex. 15, 1-18 usw. erschlossene Thron- 
besteigungsfest, das mit dem Herbst- und Neujahrsfest zusammenfiel, im 
Kultdrama den Mythus von Schöpfung, Drachenkampf, Völkerkampf 
Gericht und Rettung mimisch vorführte und sich dabei zwischen den 
Stimmungspolen von Furcht und Freude bewegte. Der Zwiespalt 
zwischen dem Höhepunkt kultischen Erlebens und den Enttäuschungen 
des Alltags, den politischen und wirtschaftlichen Nöten, führte zusammen 
mit einem Abflauen der religiösen Erlebnisse im Kult dazu, daß alles, 
was man ursprünglich als unmittelbare, sich im Lauf des Jahres ver- 
wirklichende Folgen der im Kult erlebten alljährlichen Thronbesteigung 
Jahwes erwartete, in eine unbestimmte Zukunft hinausgeschoben wurde. 
So kam es schon vor Amos zur Ausbildung einer Eschatologie, bei der 
der Gedanke von Jahwes Königsherrschaft immer noch im Mittelpunkt 
stand, während der Mythus selber in mannigfaltigster Weise variiert 
und verselbständigt wurde. Amos bog dann als erster den Jahwetag 
um in einen Unheilstag. — Die Existenz des Thronbesteigungsfestes mit 
all seinem Drum und Dran hat M. zu hoher Wahrscheinlichkeit erhoben 
— das ist für die Geschichte des älteren Kultus von großer Bedeutung — 
und auch die Parallelität zwischen dem Festmythus mit seinen Stim- 
mungen und wesentlichen Elementen der Eschatologie schön aufgezeigt. 
Dagegen scheint mir sein Versuch, so gut wie alle eschatologischen Er- 
wartungen aus ihm herzuleiten, nur teilweise gelungen. Auch die my- 
thische Entsprechung von Urzeit und Endzeit ist viel zu weit verbreitet, 
als daß M.s kultische Erklärung ausreichte. Vor allem aber hat er die 
Entstehung der gesamten Eschatologie aus dem Kult nicht glaubhaft zu 
machen vermocht. Seine Antwort auf die Frage, warum denn, wo das 
Neujahrsfest doch allgemein altorientalisch war, man nur in Israel den 
Schritt vom Erleben zum Hoffen und Glauben tat, bleibt unbefriedigend. 
Denn die Spannung zwischen Feststimmung und Alltag war in Israel 
gewiß nicht viel schlimmer als anderwärts — wenigstens in vorexilischer 
Zeit. Hölscher, der ihm in der Ableitung aus dem Kult folgt, aber die 
Umbildung ins Exil verlegt, hat es hier entschieden leichter; aber M. 


1 Sigmund Mowinckel Psalmenstudien. II. Das Thronbesteigungsfest Jahwäs 
und der Ursprung der Eschatologie (1922), s. o. IV 4. 
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sträubt sich mit Recht dagegen, so weit hinabzugehen. Und die Be- 
rufung auf die besondere Vitalität der Jahwereligion ist nur eine Zu- 
rückschiebung der Schwierigkeit. So harrt meines Erachtens gerade 
die Hauptfrage nach der Herkunft des eschatologischen Denkens noch 
der Lösung; aber auch die Einheitlichkeit des eschatologischen Materials 
scheint mir von M. überschätzt zu werden. 

All diesen neuen Fragestellungen steht Ed. König’, so weit er sie 
überhaupt berührt, gänzlich ablehnend gegenüber. Die Probleme be- 
stehen für ihn eigentlich gar nicht. Ihm ist „die messianische Weis- 
sagung die auf dem Boden der Offenbarungsreligion im Kampfe der 
göttlichen Liebe mit der menschlichen Impietät und Schuld den gott- 
berufenen Propheten enthüllte Verkündigung vom einstigen Sieg der 
Gnade über die Verletzung der Gerechtigkeit und vom Vermittler dieses 
Sieges“ und so alt wie die atl. Religion selber. Darum kann auch die 
Untersuchung über ähnliche Weissagungen bei anderen Völkern nicht 
befriedigen. Dagegen enthält der Hauptteil des Buches, der die mes- 
sianischen Weissagungen vom Protevangelium an bis hinab zu Daniel 
und weiter bis in die Pseudepigraphen und rabbinischen Schriften hinein 
in der ihm eigenen diskutierenden Weise auslegt, mancherlei Brauch- 
bares. 

d) Kult, Opfer, Feste. 

Bei der Lade stehen sich immer noch die alten Kasten- und die 
neuere Throntheorie gegenüber. H. 6reßmann’, früher ein Hauptver- 
fechter der letzteren, ist seitdem unter Berufung auf die Bezeichnung 
als ’aron „Lade“ und ihre Beschreibung in Ex. 25 zur andern überge- 
gangen, wobei er sie allerdings in bemerkenswerter Weise modifiziert. 
In teilweisem Anschluß an R. Hartmann, Zelt und Lade ZAW 37 
(1917/18) S. 209ff. sieht er nun in ihr das tragbar gemachte Aller- 
heiligste eines Tempels, einen an jedem Heiligtum vorhandenen und als 
Prozessionsgerät dienenden Kasten, in dem das Gottesbild aufbewahrt 
und auf dessen Aufsatz es, beschirmt von den Flügeln der Keruben, zur 
Schau gestellt wurde. Darin ein Jahwebild, gegen das jetzt das „nur“ 
in I. Kön. 8,9 polemisiert, nämlich ein goldenes Stierbild (vgl. den 
„abbir“ Jakobs y 132), und wegen der Zweizahl der nach der Tradition 
darin aufbewahrten Gesetzestafeln, auch ein Bild seiner Gemahlin. So 


1 Eduard König Die messianischen Weissagungen des AT vergleichend, ge- 
schichtlich und exegetisch behandelt. Belser, Stuttgart 1923. VIII 366 S. 2.u. 
3. allseitig ergänzte Aufl. 1925. VIII 379 S. 

2 Hugo Greßmann Die Lade Jahwes und das Allerheiligste des salomonischen 
Tempels. (BWAT Il 1 = Forschungsinstitut f. Religionsgesch. in Leipzig. Isr.- 
jüd. Abteilung H. 5.) Kohlhammer, Stuttgart 1920. 72 S. u. 10 Abb. Vgl. auch 
desselben + Älteste Geschichtsschreibung und Prophetie Israels. (Schriften d. AT 
in Auswahl II 1? (1921) S. 20ff. 136. 
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interessant der Versuch ist, der jungen Schilderung in Ex. 25 zuverlässige 
Kunde abzugewinnen und so lehrreich das in Fülle beigebrachte ägyp- 
tische Material, so wenig kann hier über den Kasten als kanaanäisches 
Prozessionsheiligtum hinaus von sicheren Ergebnissen die Rede sein. 
Das „nur“ von I. Kön. 8,9 darf im Hinblick auf Dt. 2,19 nicht gepreßt 
werden. Selbst wenn Jahwe als „Stier Jakobs“ bezeichnet wird — vgl. 
aber dagegen H. Torczyner ZAW 39 (1921) S. 296ff. — so setzt das 
noch kein Stierbild in oder auf der Lade voraus, das auch zu den 
Keruben schlecht passen würde. Und zur Annahme einer Gemahlin 
Jahwes bedürfte estriftigerer Gründe. Gegen die zuerst vonW.R.Arnold, 
Ephod and Ark (1917) vertretene Mehrheit von Laden vgl. K. Budde 
ZAW 39 (1921) S.12ff. — Fr. Küchler! behandelt die Orakeltechnik 
und die in manchen Psalmen erhaltene Form des priesterlichen Orakel- 
spruches. Mit ihm berührt sich vielfach S. Mowinckel’, doch mit dem 
Unterschied, daß er eine scharfe Scheidung von priesterlichem und 
prophetischem Orakel nicht gelten läßt, vielmehr mit der Verwendung 
von Propheten im Tempeldienst rechnet. — H. Schmidt? findet in dem 
bisher meist als Bezeichnung eines Geistes aufgefaßten ob das Schwirr- 
holz der Primitiven. K. Budde, Jesaja’s Erleben (1928) S. 92? äußert 
dagegen schwerwiegende Bedenken. 

Hauptergebnis einer interessanten, zum Teil freilich recht kühnen 
Untersuchung von de Groot? über die Altäre des jerusalemischen Tempels 
ist, daß im Vorhof außer dem großen Brandopferaltar in der Mitte noch 
ein zweiter kleiner, eherner am Eingang gestanden, und daß der Altar 
des Ahas in seiner aus Ez. 43 gewonnenen Stufenform die babylonischen 
Tempeltürme nachgeahmt habe. Die Annahme eines kleinen ehernen 
Altars hat angesichts von II. Kön. 12,10. 16,12ff. in der Tat vieles für 
sich — nur seine Gleichsetzung mit dem „Ladenaltar“ der Wüstenzeit 
ist völlig phantastisch — vgl. K. Galling ThLZ 1925 Sp. 9f., der um- 
gekehrt für die Zeit von Salomo bis Ahas das Vorhandensein des großen 
Brandopferaltars neben ihm bestreitet. Beachtung verdient auch die 
Rekonstruktion des ezechielischen Altars. Daß der des Ahas genau 
dieselbe Form gehabt, bleibt freilich reine Vermutung, und die Stufen- 
form bedeutet keinen Zusammenhang mit den Tempeltürmen. Das von 
de G. und ebenso auch von Gray in seinem gleich zu erwähnenden 


! Friedrich Küchler Das priesterliche Orakel in Israel und Juda. Baudissin- 
Festschrift (a. o. I1). S. 285—301. 


? Sigm. Mowinckel Psalmenstudien. III. Kultprophetie und prophetische 
Psalmen (s. o IV 4). 
° Hans Schmidt six. Marti-Festschrift (s. o. I1). 5. 253—261. 


* Joh. de Groot Die Altäre des Salomonischen Tempelhofes. (BWAT Dei 
Kohlhammer, Stuttgart 1924. 88 S. 
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Buche mehrfach beigezogene archäologische Material findet sich nun 
vollständig und übersichtlich zusammengestellt und auf seine geschicht- 
lichen Zusammenhänge untersucht bei Kurt Galling f Der Altar in 
den Kulturen des Alten Orients (1925). 

Die seinerzeit von W. Robertson Smith begründete Theorie, daß 
das israelitische Opfer überwiegend und seinem Ursprung nach ganz 
Kommunionsopfer war, wird heute, nachdem sie sich lange fast allge- 
meiner Anerkennung erfreute, aus tieferer Kenntnis heraus von ver- 
schiedenen Seiten mindestens in ihrer Ausschließlichkeit bestritten. So 
führt Buchanan Gray im ersten Abschnitt des aus seinen nachgelassenen 
Papieren zusammengestellten Sammelbandes! aus dem Sprachgebrauch 
der Opferbezeichnungen, der Ablösung durch Geld, der Polemik der 
Propheten und dem beliebten Gedanken, daß man mit Opfern Jahwe 
nur das zurückgebe, was von ihm kommt, den zwingenden Nachweis, 
daß die Vorstellung vom Opfer als Gabe von der ältesten bis zur jüngsten 
Zeit, wenn auch nicht als die einzige, lebendig war. Eine zweite Unter- 
suchung (S. 55ff.) kommt zum Ergebnis, daß auch die Sünd- und Schuld- 
opfer, schon vorexilisch bekannt waren, freilich ohne schon die große 
Rolle wie später zu spielen. In beidem trifft G. zusammen mit einem 
ihm offenbar unbekannt gebliebenen nicht minder inhaltsreichen Buche 
von René Dussaud, f Les origines cananeennes du sacrifice israelite 
(1921) — vgl. darüber Greßmann OLZ 1922 Sp. 455ff. —, das von 
einer eingehenden Vergleichung des israelitischen Opferwesens mit dem 
phönizisch-punischen aus zu ähnlichen, zum Teil noch über G. hinaus- 
gehenden Ergebnissen kommt, u. a. auch das Räucheropfer als vorexilisch 
erweist. In seinen übrigen Teilen behandelt G.s Buch mit derselben 
Stoffbeherrschung und erschöpfenden Sorgfalt die Geschichte des Altars, 
des Priestertums und der Feste. — Noch deutlicher läßt eine ausge- 
zeichnete Arbeit von Wendel? den komplexen Charakter des altisraeli- 
tischen Opfers und die Vielheit der sich darin kreuzenden Motive her- 
vortreten. Auf dem Hintergrund der allgemeinen wie der vorderasiati- 
schen Religionsgeschichte behandelt er erst die in Animismus und 
Dämonenglauben wurzelnden Bräuche, die mit dem Jahwismus nicht 
ausgeglichen, oder aber, so weit sie zu ihm gehören, ihres Opfercharakters 
entkleidet sind (Beschneidung, Totenopfer, Bauopfer usw.), dann die 
einzelnen Motive: das Opfer als Nahrung, als Versöhnung, als Gemein- 
schaft, als Vergegenwärtigung Jahwes, als Vernichtung für Jahwe, als 


1 George Buchanan Gray Sacrifice in the Old Testament. Jn Theory and 
Practice. Clarendon Press, Oxford 1925. XIV 434 S. 

2 AdolfWendel Das Opfer in der altisraelitischen Religion. (Veröffentlichungen 
des Forschungs-Instituts f. vergl. Religionsgesch. a. d. Universität Leipzig, her. 
v. H. Haas II 5). Pfeiffer, Leipzig 1927. 238 S. 
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Geschenk, als Erquickung, als Askese, als Leistung für Jahwe. Die 
Unterscheidung der einzelnen Motive, ihrer Wurzelideen, Vorgeschichte 
und ihrer Gestaltung, Auswirkung und Vermischung in historischer Zeit 
wird sachkundig und geschickt, meist auch recht einleuchtend vorge- 
nommen. Hervorgehoben sei, wie W. diejenigen Fälle, wo Jahwes Ge- 
genwart zur Weihung und Hebung einer menschlichen Handlung (Eid 
oder Vertragsschluß) dient, als „Vergegenwärtigungsmotiv“ von dem 
eigentlichen Kommunionsopfer, wo jene Gemeinschaft Selbstzweck ist, 
abtrennt (S. 111ff.), ebenso die „Erquickung“ Jahwes durch Salbung 
und Weihrauch als besonderes Motiv behandelt (S. 177ff.), oder den 
Bann als Vernichtung für Jahwe in die Reihe der Opfer einstellt (S.124ff.; 
die Herleitung aus religiösem Kannibalismus erscheint mir gesucht). 
Unter „Opfer als Askese“ (S. 188ff.) rechnet er einerseits asketische 
Momente beim Geschenk- und Nahrungsmotiv, anderseits solche Fälle, 
wo man durch irgendwelche Entsagung auf Jahwe einwirken will 
(Fasten, Hierodulie in ihrem ursprünglichen Sinn als Keuschheits- 
opfer usw.), und „Leistung“ (S. 199ff.) findet er da, wo der Opfer- 
vollzug an sich als verdienstlich wichtig wird. — In einem andern 
Punkt wird Robertson Smith’ Opfertheorie durch 0. Eißfeldt! berichtigt. 
War man nämlich seit Smith meist der Meinung, daß die vorexilische 
Zeit nur eine vegetabilische Abgabe, die „Erstlinge‘“ von Ex. 34, 26. 
23,19, kannte, die dann im Deuteronomium nach Vorbild des Königs- 
zehnten auf ein bestimmtes Maß gebracht und „Zehnten‘“ benannt 
wurde, so zeigt nun E., daß der kultische Zehnten mit den „Erstlingen“ 
zusammen schon im jehovistischen Geschichtswerk als zweite Art vege- 
tabilischer Abgabe bezeugt ist und bis zur Zeit der Chronik hinab fast 
unverändert blieb. Im Gegensatz zur gewöhnlichen Annahme hat so- 
mit das Exil — und das gibt dem Ergebnis eine allgemeinere Bedeu- 
tung — an diesem Punkt Einkünfte und Macht der Priesterschaft nicht 
wesentlich gesteigert und waren die kultischen Verhältnisse vor dem 
Exil auch nicht gar so primitiv. In der Baudissin- Festschrift (s. o. I3) 
S. 163—174 untersucht E. das babylonische Zehntwesen, das reicher 
entwickelt ist, ganz auf der Stufe der Geld- und Scheckwirtschaft steht 
und statt des kultischen und persönlichen einen rein geschäftsmäßigen 
Charakter hat, aber eben darum, wenngleich erst seit 600 belegt, sicher 
auf eine lange Entwicklung zurückblickt, so daß das atl. doch von ihm 
abhängig sein könnte. — Ohne allen Wert ist eine vom Standpunkt 
engster jüdischer Orthodoxie verfaßte und jeder Fühlung mit den 


1 Otto Eißfeldt Erstlinge und Zehnten im AT. Ein Beitrag zur Geschichte 


des israelitisch-jüdischen Kultus. (BWAT 122.) Hinrichs, Leipzig 1917. VII 
172 5. 
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modernen Problemen ermangelnde Schrift von Templer! über den 
Opferkult. 

Auch der für Lev. 16 und den Versöhnungstag übliche späte An- 
satz wird heute bestritten. Hatte schon B. D. Eerdmans, Alttestamentl. 
Studien IV (1912) S.73ff. den Grundstock des Kapitels in die assyrische 
Zeit verlegt, so geht nun S. Landersdorfer? in sorgfältiger Erörterung 
aller einschlägigen Fragen noch weiter. Er findet in Lev. 16 außer et- 
lichen Zusätzen, zu denen er auch die Erwähnung des Asasel rechnet, 
drei ursprünglich nicht notwendig zusammengehörige, aber jedenfalls 
alte Teile: ein Verbot das Allerheiligste zu betreten; einen Ritus für 
die jährliche Entsühnung des Heiligtums, womit eine Ausnahme von 
jenem Verbot gegeben ist; und einen Ritus für die Entsühnung der 
Priesterfamilie. Ein altes, wahrscheinlich noch aus der Zeit der Wüsten- 
wanderung stammendes und nur die Priester betreffendes Ritual für die 
Entsühnung des Heiligtums sei in der Zeit nach Esra zum Trauer- und 
Bußtag der ganzen Gemeinde umgestaltet worden. Seitdem ist nun 
auch noch eine ähnliche Untersuchung von M. Löhr, Tt Das Ritual von 
Lev. 16 (1926) hinzugekommen, die unter Vermeidung der schwächsten 
Stellen in L.s Beweisführung, wie der künstlichen Umdeutung und Be- 
seitigung des Asasel, ihm in manchem folgt, jedoch abweichend eine 
noch auf die Zeit vor der Seßhaftigkeit zurückgehende Entsühnung des 
Zeltheiligtums und eine jüngere, aber auch noch vordavidische Blut- 
sprengung auf Lade und Altar unterscheidet, während die Räucher- 
handlung vielleicht erst aus dem Sühneritus des zweiten Tempels stamme. 
Ist man sich darüber, daß das Kapitel nicht einheitlich ist, ziemlich 
einig, so ist man doch, wie die weit auseinandergehenden Zerlegungs- 
versuche zeigen, von einer sicheren Lösung noch weit entfernt. Immer- 
hin wird immer deutlicher, daß bei der Altersfrage zwischen dem Ver- 
söhnungstag selber und seinen einzelnen Elementen und Vorstufen wohl 
zu unterscheiden ist. Bedenkt man, daß auf der einen Seite Landers- 
dorfer und Löhr mit einem allgemeinen Bußtag bis auf Esra nicht 
rechnen, und daß anderseits z. B. Meinhold, Joma (1913) S.14! die 
Möglichkeit zugibt, daß der Tempel von Jerusalem einer jährlichen 
Reinigung und Entsühnung unterworfen wurde, und ebenso Gray in 
dem oben erwähnten Buche zu jenen älteren Elementen des Festes einen 
solchen Tag der Entsühnung des Heiligtums rechnet (S. 315), vgl. auch 
Steuernagel ThLZ 1925, Sp. 174f., so ist der Gegensatz zwischen beiden 
Auffassungen nicht mehr so groß, wie es zuerst den Anschein hat. Han- 


1 Bernhard Templer Die Entstehungsgeschichte des Opferkults im Mosais- 
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delt es sich doch im Grunde nur mehr darum, ob sich aus dem vorliegen- 
den Text, über dessen junges Alter man ja einig ist, für jene sachlichen 
Vorstufen literarische Formulierungen herausschälen lassen oder nicht. 
Und so sind diese neueren Versuche, wenn sie auch mit der Datierung 
in mosaische Zeit etwas rasch bei der Hand sind, doch verdienstlich, in- 
sofern sie mit dazu beitragen, unser Bild von der israelitischen Zeit 
voller und lebenswahrer zu gestalten. — Eine neue und originelle Er- 
klärung für den Sabbat, die von einem Zusammenhang mit den Mond- 
phasen bewußt absieht, gibt Eerdmans': in Ex. 35,3, dem Verbot des 
Feueranmachens, dem einzigen Fall, wo im AT eine besondere Arbeit 
für den Sabbat verboten wird, findet er eine alte Sabbatregel der keni- 
tischen Wüstenschmiede, die von ihnen mitsamt dem Sabbat, dem Tag 
des Saturn (vgl. Amos 5,26), auf die Israeliten übergegangen sei und 
hier das allgemeine Arbeitsverbot für diesen Tag nach sich gezogen 
habe. 

Allzu breit, mit ungenügenden Ansätzen zu einer kritischen Be- 
handlung und Datierung der Quellen und darum trotz einer Menge von 
Vergleichsmaterial unergiebig, behandelt Busse? den Wein im israeliti- 
schen Kult. — Ganz anders weiß H. Schmidt? die Frage zuzuspitzen; 
Verwendung und Hochschätzung des Alkohols gehören dem dionysischen 
Baalsdienst an; dem echten Jahwismus ist er immer fremd und verhaßt 
geblieben. Das zeigen die Rechabiten und Nasiräer, nach denen wir 
uns auch die Stellung Moses zu denken haben. So stehen sich hier zwei 
Religionen gegenüber, verschieden in der Gottesanschauung und im Ziel; 
und diese beiden Linien gehen neben- und gegeneinander durchs ganze 
AT hindurch. Der Gegensatz ist wohl noch nie so scharf herausgestellt 
worden, im Kern auch richtig gesehen. Im einzelnen läßt sich ein- 
wenden, daß die Enthaltung vom Wein bei den Nasiräern doch vielleicht 
etwas anders zu beurteilen ist als bei den Rechabiten: nämlich nicht als 
grundsätzliche Ablehnung des Weinbaues, sondern einfach weil der Zu- 
stand der Weihung an Jahwe nicht durch Einfluß eines andern Kreises 
gestört werden darf; nach Ablauf der Weihezeit ist Num. 6,20 der 
Weingenuß ausdrücklich erlaubt. Die entscheidende Frage aber ist, ob 
wir den Jahwismus der Wüstenzeit und seine radikalen Anhänger der 
Folgezeit in dieser Weise zur Norm machen dürfen, der gegenüber alles 


1 Bernardus Dirks Eerdmans Der Sabbath. Marti- Festschrift (s. o. I1). 
S. 79—83. 
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Spätere, alles kanaanäisch Beeinflußte nur Entartung bedeutet. Dafür 
ist der kanaanäische Einfluß doch viel zu tief und auch, bei allen Ge- 
fahren, die er mit sich brachte, zu wertvoll gewesen. Es ist gewiß kein 
Zufall, daß die großen Propheten nie die Forderungen der Rechabiten 
aufnehmen, so oft sie sich im einzelnen mit ihnen berühren; daß selbst 
ein Hosea, der das Nomadenideal stärker als die andern vertritt, mit 
aller Entschiedenheit auch den Wein für Jahwe in Anspruch nimmt 
(2,10). Daß die Propheten nicht bloß die Ausschweifungen, sondern 
schon die Euphorie des Alkohols verurteilt hätten, läßt sich m. E. nicht 
beweisen. Und die Stellen, die seine Verwendung im Kult beschränken 
(Ez. 44,21. Lev. 10,9), sind zu vereinzelt und zu spät, als daß sie einen 
so weitgehenden allgemeinen Schluß zuließen. Auch in den Kreisen 
der Frommen hat man sich eben, von seltenen Ausnahmen abgesehen, 
des Weines als einer Gottesgabe gefreut, vgl. Jes. Sir. 34, 27f. — diese 
rein wissenschaftliche Feststellung kann dem Ernst der heutigen Alkohol- 
frage ja keinen Eintrag tun. 


e) Gottesvorstellung. 


A. Bertholet! macht an einer Fülle von Beispielen die Verbreitung 
des „Macht‘glaubens: in Israel anschaulich und zeigt, wie der Jahwismus 
das Dynamistische nach Möglichkeit in sich aufgenommen hat und da- 
mit nun auffallend stark durchsetzt ist. „Das Widerspiel göttlicher 
Kraft und menschlicher Kraftunzulänglichkeit könnte man geradezu das 
Thema der israelitischen Religionsgeschichte nennen“. Dabei bestätigt 
sich ihm die schon von K. Beth, El und Neier ZAW 36 (1916) S. 129ff. 
zum Teil freilich in recht anfechtbarer Weise vertretene und darum von 
P. Kleinert” nicht ohne Grund bekämpfte Auffassung von El als der 
übersinnlichen „Macht“, die in der Wendung „es steht beim El meiner 
Hand“ allerdings eine gewichtige Stütze hat. — P. Volz’ führt in ein- 
drucksvoller Weise aus, wie das Dämonische, das zu allen Zeiten einen 
so wesentlichen Bestandteil der atl. Gottesvorstellung bildet, und in dem 
man bis vor kurzem zumeist nur etwas Primitives sah, erst durch die 
neueste religionsgeschichtliche Forschung — Soederblom und Otto — 
in seiner Bedeutung erhellt worden ist, daß es nämlich in einer starken 
vom „Kreaturgefühl“ erfüllten Grundstimmung wurzelt, die der ganzen 
atl. Religion ihre Kraft und Eigenart gibt. — Eine Schrift von Nägels- 


1 Alfred Bertholet Das Dynamistische im AT. (Sammlung gemeinverständl. 
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bach? über den Namenglauben bedeutet gegenüber den früheren Unter- 
suchungen von Giesebrecht, Heitmüller u. a. keinerlei Förderung des 
Problems. — Den durch Pedersen (s. o. V 3) erschlossenen Begriff des 
Vaters als Kraft- und Willenszentrum seiner Familie wendet Gyllenberg? 
auf die entsprechende Bezeichnung Gottes an. 


f. Der Mensch (Natur, Geschick, Verkehr mit Gott). 


Der für die hebräische Psychologie wie auch für die Vorstellung von 
Leben und Tod so wichtige Begriff der Näfesch wird von M. Lichten- 
stein? eingehend untersucht. Nach dem Alter der Quellen unterscheidet 
er drei Perioden, in denen er ein zunehmendes Abgehen von den ur- 
sprünglichen konkreten Inhalten „Lebenshauch“ und „Leben“ glaubt 
feststellen zu können. In der zweiten Periode findet man den Einfluß 
der N. auch in den übrigen Äußerungen des Lebens, den Stimmungen 
und Affekten, wieder; in der dritten kommt das Wort für „Person“ und 
das Personalpronomen zur Verwendung. An dieser Unterscheidung ver- 
schiedener Perioden ist nicht bloß auszusetzen, daß der Jahwist mit 
dem Deuteronomium zusammen zur zweiten gerechnet wird. Bei der 
Lückenhaftigkeit des Materials grad für die älteste Periode wird L. 
durch sie um so eher irre geleitet, als er sich von der modernen Psycho- 
logie nicht frei genug gemacht hat. Wenn er z. B. darauf Gewicht legt, 
daß das „Herausgehen“ der Seele in der ersten Periode nur für eigent- 
lichen Tod gebraucht werde, in der zweiten dagegen auch für 
Ohnmacht, Hinschwinden usw., wozu es schon einer geschärften Be- 
obachtungsgabe bedurfte (S. 74), so widerspricht das aller primitiven 
Psychologie, die zwischen Tod, Ohnmacht usw. bekanntlich keinen 
Unterschied macht. So ist die Begriffsentwicklung, die L. bietet, trotz 
scheinbar exakter Quellenbenutzung in Wahrheit doch stark konstruiert. 
— Knapper, aber ungemein klar analysiert H. W. Robinsont die Grund- 
begriffe der hebräischen Psychologie unter dem Hauptgesichtspunkt, 
daß das Psychische und Ethische vom Physischen nicht unterschieden 
werde, und schließt, leider meist nur andeutungsweise, gute Bemerkungen 
über das für das Verständnis der hebräischen Gesellschaft bedeutsame 
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Kollektivbewußtsein, die Psychologie der Propheten, der hebräischen 
Sprache usw. an. Die weitaus beste Klarlegung des hebräischen Seelen- 
begriffes, diejenige die seiner für uns verwirrenden Vielgestaltigkeit 
allein gerecht wird und den Unterschied vom unserigen scharf heraus- 
stellt, gibt nun Pedersen in seinem mehrfach erwähnten Israel (s. o. V 3). 
Zu näfesch als Körperteil (Gurgel, Kehle) s. L. Dürr ZAW 43 (1925) 
S. 262 ff. 


A. Lods! stellt übersichtlich zusammen, auf welche Weise sich der 
Israelit Krankheiten erklärte (natürliche Ursachen, Zurückführung auf 
Jahwe, auf andere übermenschliche Wesen, auf machtbegabte Menschen) 
und mit welchen Mitteln (versöhnenden, magischen und rein tech- 
nischen) er ihnen zu begegnen suchte. 


Der Auferstehungsglaube, der im AT so spät und unvermittelt 
auftritt, wird in neuerer Zeit gewöhnlich aus einer der Nachbarreligionen 
hergeleitet: aus der persischen (Bousset, Ed. Meyer u. a.), oder der 
kanaanäischen (Baudissin, Sellin, Neue kirchl. Zeitschr. 30 [1919] 232 ff.), 
der ägyptischen, neuerdings auch der babylonischen. Die eingehende 
Untersuchung von Fr. Nötscher? lehnt alle diese Ableitungen ab: für 
Babylon sei ein Auferstehungsglaube überhaupt nicht zu belegen, der 
ägyptische ganz anderer Art; eine Einwirkung des kanaanäischen oder 
persischen lasse sich mindestens nicht erweisen, da die israelitische 
Hoffnung sich doch in manchem unterscheide und ihre Voraussetzungen 
in der eigenen Religion habe: in der hebräischen Psychologie, den Vor- 
stellungen von Tod und Unterwelt, und vor allem im Vergeltungs- 
glauben, der, um den einzelnen zu seinem Rechte kommen zu lassen, 
die Lösung im Jenseits suchen mußte. — So wertvoll die Arbeit durch 
die Vorführung des gesamten Materials und die Beherrschung der weit 
verzweigten Literatur auf jeden Fall ist, so wenig ist diese Lösung 
überzeugend und ausreichend. Sie bleibt in einer im Einzelfall oft be- 
rechtigten, aber dem ganzen Problem gegenüber schließlich doch un- 
fruchtbaren Skepsis stecken und wird der Lückenhaftigkeit des Materials 
nicht gerecht. So verliert der Hinweis darauf, daß bei den kanaanäischen 
Vegetationsgöttern für die ältere Zeit nur die Trauerfeier bezeugt ist, 
eine Auferstehungsfeier darum wohl überhaupt noch nicht üblich ge- 
wesen sei (S. 90f. 197), au Kraft, sobald man sieht, wie noch Hierony- 
mus einmal nur vom Beweinen des Tammuz, ein andermal dagegen auch 
von der Auferstehung redet (S. 94f.). Und für Babylon ist der Glaube 
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an sterbende und auferstehende Götter — laut einer Mitteilung von 
Ebeling am Hamburger Orientalistentag — durch neue Belege gesichert. 

Eine feine Studie widmet E. G. Guilin! dem Begriff der „Nachfolge 
Gottes“: Weder in Babylon noch in Israel ist er von den Kultpro- 
zessionen hergenommen, wie man zunächst vermuten möchte, sondern 
aus der menschlichen Sphäre, von der Nachfolge des Stammeshauptes 
oder Königs, in die religiöse übertragen und auch schon in Babylon 
mit ethischem Gehalt erfüllt. Die deuteronomistische Wendung „hinter 
den Götzen herlaufen“ hat ihre eigene Wurzel, nämlich in der Nach- 
folge der Braut hinter dem Bräutigam (vgl. Jer. 2,2); die Umkehrung 
bezeichnet den Baalskult als unnatürliches Liebesverhältnis. In Griechen- 
land dagegen, wo der Kult ein stark mimisches Gepräge hat, stammt 
die Wendung daher; ethische Nachfolge hat die Wirkung, daß man 
selber zum Gott wird. Im NT treffen dann die beiden Auffassungen 
zusammen. — Bemerkt sei dazu, daß für Babylon die Wendung in kul- 
tischem Sinn doch mindestens einmal belegt ist — an der von G. S.37* 
angeführten Stelle aus dem bekannten „Lied des leidenden Gerechten“ 
1126 läßt das ümu ridūti Istar keine andere Fassung zu — so daß die 
Kultsprache doch neben dem andern eingewirkt haben könnte. Ferner 
daß, wo man eben anfängt, auch im babylonischen und israelitischen 
Kult mimische Elemente zu entdecken, jene scharfe Gegenüberstellung 
von Griechenland und Orient kaum aufrecht zu halten ist. 

Der Verkehr zwischen Mensch und Gott wird frömmigkeitsgeschicht- 
lich von zwei Seiten und beidemal charakteristisch verschieden behandelt. 
Unter bewußtem Verzicht auf jeden modernen Standpunkt will H. Duhm? 
die israelitische Religion einfach so darstellen, wie der alte Israelit sie 
sah und lebte, wobei er seine Darstellung unter den durchaus richtigen 
Gesichtspunkt stellt, daß dieser Verkehr nach israelitischer Überzeugung 
von Gott, nicht vom Menschen ausgeht. Am besten gelungen ist das im 
ersten, Altisrael behandelnden Teil mit seinen vier Kapiteln, Entstehung 
des Verkehrs, Gott und sein Volk, Gottesnähe, Gottesferne. In den 
folgenden Teilen, die der Religion der Propheten und des Gesetzes 
gelten, vermag er diese phänomenologische Betrachtung nicht mehr 
recht durchzuführen, und gerät, wie es bei dieser geschichtlich orien- 
tierten Gliederung auch nicht anders möglich ist, immer mehr in die 
Bahnen der üblichen israelitischen Religionsgeschichte. Gibt der Geist 
Bernh. Duhms der Schrift ihren Wert und Reiz, so teilt sie mit ihm 
auch die Eigenwilligkeit und die Ignorierung aller neueren Frage- 
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stellungen. — Ganz anders packt J. Hempel! in seinem ausgezeichneten 
Buche die Aufgabe an. In engster Fühlung mit der gesamten literar- 
kritischen, form- und religionsgeschichtlichen Arbeit am AT, zugleich 
aber auch an der modernen Systematik und Religionspsychologie orien- 
tiert, unter Verzicht auf das geschichtliche Schema, doch ohne darum im 
einzelnen das historische Moment zu vernachlässigen, führt er die Forschung 
mit Erfolg in ganz neuer Richtung weiter. Er findet die grundlegen- 
den Elemente der israelitischen Frömmigkeit einmal in ihrer geschicht- 
lichen Orientierung und dann in den polaren Empfindungen des Ab- 
stands- und Verbundenheitsgefühles und arbeitet nun ihr wechselndes 
gegenseitiges Verhältnis in den verschiedenen Perioden und die dadurch 
bedingten Wandlungen der Frömmigkeit sehr fein heraus. — Buhl? 
führt aus, daß die hebräische Sprache an Ausdrücken für danken, Dank, 
Dankbarkeit auffallend arm ist, daß auch die Spruchweisheit die Dank- 
barkeit kaum erwähnt, während sie auf dem religiösen Gebiet eine 
wichtige Rolle spielt. — In einer feinen begriffsgeschichtlichen Unter- 
suchung, wie noch manche zum AT zu wünschen wäre, behandelt 
N. Glueck? das Wort hesed nach seinen drei Seiten: als menschliche Ver- 
haltungsweise in profaner Bedeutung, in religiöser Bedeutung und als 
göttliche Verhaltungsweise. 


1 Johannes Hempel Gott und Mensch im AT. Studie zur Geschichte der 
Frömmigkeit. (BWANT III2). Kohlhammer, Stuttgart 1926. VIII 224 S. 

2 Frants Buhl Uber Dankbarkeit im AT und die sprachlichen Ausdrücke 
dafür. Baudissin-Festschrift (s. o. I1). S. 71—82. 

® Nelson Glueck Das Wort hesed im atl. Sprachgebrauche als menschliche 
und göttliche gemeinschaftgemäße Verhaltungsweise. (Bh ZAW 47). Töpelmann, 
Gießen 1927. 68 S. 


Literatur des Judentums. 


Von Oscar Holtzmann in Gießen. 


(Fortsetzung und Schluß von Bd. XXV 8.331.) 


Die Geschichte eines kleinen Ausschnittes der deutschen Judenschaft 
vor allem im 17. und 18. Jahrhundert erfährt eine sehr eingehende Dar- 
stellung in der Arbeit über „Das Protokollbuch der Landjuden- 
schaft des Herzogtums Kleve“ von Fritz Bär (Veröffentlichungen 
der Akademie für die Wissenschaft des Judentums, Historische Sektion) 
Berlin, 1922, L. A. Schwetschke u. Sohn, IX u. 161 S. Der mir allein 
vorliegende erste Teil behandelt die Geschichte der Landjuden- 
schaft des Herzogtums Kleve. Da wird zuerst in sehr anschaulicher 
und gewissenhafter Arbeit über „Staat und Judenschaft im Herzogtum 
Kleve von den Anfängen bis zur Emanzipation“ gehandelt. Die Jahre 
1096, 1350 mit ihren Judenverfolgungen hindern nicht, daß um des 
Geldgeschäftes willen immer wieder Juden mit besonderen Schutzrechten, 
aber auch gegen Schutzgelder, sich im Kleveschen Gebiet niederlassen ; 
nur Duisburg hält sich bis etwa 1720 in der Hauptsache judenfrei, ob- 
wohl hier vor dem Unglücksjahr des Schwarzen Todes schon jahrhun- 
dertelang Juden gewohnt hatten und die Stadt auch in der Reforma- 
tionszeit der jüdischen Geldhilfe nicht entraten konnte. Besonderes 
Interesse bietet erst ein Erlaß des großen Kurfürsten von 1650, durch 
den dem Juden Berend Levi aus Bonn die Stelle eines Befehlshabers 
und Vorgängers aller Juden des brandenburgischen Staates westlich der 
Elbe übertragen wurde. Derselbe erhielt die gleiche Stellung auch im 
Bistum Paderborn, sein Bruder wurde im Bistum Münster mit gleichen 
Rechten und Vollmachten ausgestattet. Aber schon nach zwei Jahren 
wurde das Vorrecht des Berend Levi über die klevisch-märkische Juden- 
schaft wieder aufgehoben; er behielt nur die Inspektion der Juden von 
Halberstadt-Minden und Ravensberg. Jetzt hatte ein vom Kurfürsten be- 
stellter Vorsteher der klevisch-märkischen Judenschaft Gumpert Salomon 
den Tribut dieser Judenschaft nach Berlin zu übermitteln, während die 
Judeninspektion einem Regierungsbeamten übertragen war. Nun klagt 
der klevische Landtag wiederholt über die Konkurrenz der Juden mit den 
Zünften; Ritterschaft und Städte klagen über jüdische Exekutionen; der 
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Kurfürst antwortet 1675 mit einem Wuchergesetz, das den jüdischen 
Geldhandel durch feste Normen nur wenig beschränkt; tatsächlich sollte 
sich das jüdische Geschäft doch möglichst ungehemmt entfalten. Dafür 
wird 1685 der jährliche Tribut erhöht, bald aber auch wieder der Leib- 
zoll abgeschafft; 1686 wird der gesamten Judenschaft das Geleite in 
einem Erlaß auf zwanzig Jahre erneut, und dieser Erlaß wird noch von 
König Friedrich Wilhelm I. 1720 wiederholt. Die Juden sollen weder 
durch städtische Steuern noch Gerichtsgebühren vor andern beschwert 
werden; die Zahl der in Kleve-Mark zugelassenen Judenfamilien wird 
auf 150 bestimmt. 1728 wird verfügt, daß in sämtlichen Provinzen die 
Judenschaften Schutzgelder und sonstige Abgaben gemeinsam aufbrin- 
gen und daß ihre Vertreter zur Verteilung dieser Lasten jedes fünfte 
Jahr zusammentreten sollen. So gewannen die Juden feste Beziehungen 
zum Staat, so sehr sie mit Recht und zum Teil auch mit Erfolg über 
die gleichzeitige gewaltige Steigerung der Abgaben in Kleve-Mark Klage 
führten. Ein hartes Gesetz war das Judenreglement von 1737, das alle 
früheren Schutzbriefe aufhob, den Handel der Juden auf gewisse Zweige 
beschränkte, das Schlachten zum Verkauf an Christen ihnen verbot, die 
Verheiratung einer Tochter im Land untersagte, für die Eigenwirtschaft 
eines Sohnes einen hohen Preis forderte. Schon 1739 wurde das 
Schlachten zum Verkauf an Christen wieder erlaubt. Die Regierung 
Friedrichs d. Gr. brachte keine Erleichterung. 1744—1750 fordert er 
Silberlieferungen von den Juden; 1750 kam ein neues Generaljuden- 
reglement heraus, das die Niederlassung der Juden scharf überwachte, 
die Juden vom Land in die Städte verwies, wo aber auf fünf jüdische 
Familien nur ein jüdisches Haus kommen durfte; die Verheiratung einer 
Tochter im Land wurde aber erlaubt; nur die Festsetzung eines zweiten 
Kindes mußte teuer bezahlt werden; dem Handel wurde mehr Freiheit 
gegeben. Aber der siebenjährige Krieg brachte schwere Lasten; 1763 
wurde die Silberlieferung wieder verlangt; dann wurde Beteiligung an 
neuen Industrien gefordert; für jede Konzession sollte ein Quantum Por- 
zellan zum Verkauf in das Ausland übernommen werden (1769). Insbe- 
sondere mußte jeder Jude das Recht auf sein Haus mit dem Nachweis 
erkaufen, daß er Berliner Porzellan in das Ausland ausgeführt habe. 
Erst 1788 wurde diese Pflicht des Porzellanhandels gegen Bezahlung 
zurückgezogen. 1795 fällt das linksrheinische Kleve an Frankreich, 
1805 das rechtsrheinische Gebiet an das Großherzogtum Berg; 1808 
hebt die napoleonische Konsistorialverfassung den Verband der Juden- 
schaft auf; die Juden des alten Herzogtums Kleve teilen fortan die 
Schicksale der Juden des größeren Staats, zu dem sie gehören. — Das 
zweite Kapitel behandelt den „gesellschaftlichen und beruflichen Aufbau 
der Juden im klevischen Gebiet im 17. u. 18. Jahrhundert“. Die Juden 
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sind neben Franzosen, Holländern und Pfälzern die kleinste Fremden- 
kolonie (1722: 43537 Köpfe); bis 1717 steigt die Zahl; seit 1720 ist 
keine wohlhabende Familie mehr eingezogen, aber auch keine jüdische Fa- 
milie hat das Land verlassen. Auffällt die große Zahl der Dienstboten, aber 
mancher wird als Dienstbote gerechnet, um im Lande bleiben zu dürfen; 
zu den Dienstboten gehören auch die Schulmeister (1787 im ganzen 7). 
Die klevischen Juden stammen zumeist aus Kurköln und Westfalen, 
auch Holland; die Abwanderung geht hauptsächlich nach Holland und 
England. Gekommen sind sie als Geldmänner; aber als solche haben sie 
seit 1730 keine Vorrechte mehr; das Geldgeschäft ist meist mit son- 
stigem Handel verbunden. Besonders treiben sie Fleisch- und Viehhandel; 
Kleider und Stoffe dürfen sie nicht im Laden öffentlich ausstellen; sehr 
viele hausieren; als Großkaufleute und Unternehmer zählen fast nur die 
Gumperts. Handwerker sind vereinzelt wie Spielleute und Studierte 
(Ärzte, Rabbiner). 

Das dritte Kapitel behandelt „Organisation und Verwaltung der 
klevischen Judenschaft“. In Westdeutschland ist die Judenschaft eines 
Gaus organisiert. Schon vor Berend Levi gab es ein Haupt und einen 
Leiter des Landes. Örtliche Autorität war der Hausvater. Eine Ortsge- 
meinde mit Synagoge, Lehrhaus, Friedhof, Bruderschaft hatte zwei 
Kirchmeister, zuletzt auch Steuererheber. Kleve-Mark wurden zusammen 
besteuert. Jedes dritte Jahr sollte der jüdische Vorsteher den Landtag be- 
rufen. 1753 ist zum erstenmal ein Staatsbeamter zugegen, seit dem sieben- 
jährigen Krieg regelmäßig. Aber an der Spitze der Geschäftsführung 
steht der Schtadlan als Vertrauensmann der Gemeinde und der Regie- 
rung durch seinen Reichtum mit dem ehrenamtlichen und patriarcha- 
lischen Charakter eines fast souverän schaltenden Gemeindevaters, 
namentlich wenn er zugleich das Rabbinat bekleidete vgl. den Zaddik 
im Chassidismus. So 1653—1743 Mordchai Gumpert und seine Söhne 
Salomo und Jakob. Dieses Amt stirbt aber ab, während die alle drei 
Jahre gewählten Vorsteher (Parnassim, seit 1790 ein Parnas) und ihre 
Gehilfen, die „guten“ Leute (Tobim) die Führung behalten. Namentlich 
die Aufnahme in die Landesjudenschaft hing von ihnen ab, sie beauf- 
sichtigten die ehrenamtlich wirkenden Steuererheber, über denen wieder 
ein Haupterheber stand. In Glaubens- und Rechstfragen entschied der 
Landesrabbiner, dessen Jurisdiktion vom Staat seit 1730 eingeschränkt, 
aber in ihren Schranken auch stark geschützt wurde. Außer ihm be- 
soldet die Gemeinde einen Gemeindeboten, ein Gemeindeschreiber be- 
kommt Wohnung und Diäten. Bei den Ausgaben der Landesjudenschaft 
fällt der große Anteil der Privatleistung auf, die allerdings in der un- 
gleichen Besteuerung einen Ausgleich findet. Diese sucht man auf man- 
cherlei Weise zu beseitigen ohne rechten Erfolg. Immerhin „kann man 
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der klevischen Landesgemeinde im Ganzen das Zeugnis einer leidlich 
geordneten Wirtschaft nicht absprechen“. Einige hochinteressante Ur- 
kunden bilden den Abschluß. 

Von dem Vielerlei bisher besprochener jüdischer Literatur wenden 
wir uns zu dem mir in zweiter und vierter Auflage vorliegenden, vom 
Verfasser in glänzenden Stil wie vom Verleger in schöne äußere Form 
gekleideten Buch von Leo Bäck, Das Wesen des Judentums, Frank- 
furt a. M., I. Kauffmann 4. Aufl. 1926, XII und 327 S. Es zerfällt in 
drei Teile: der Charakter des Judentums, die Ideen des Judentums, die 
Erhaltung des Judentums. Der Charakter des Judentums: es hat Eigen- 
art durch sein Volkstum; zum Juden redet der Gott seiner Väter. Bäck 
findet den Charakter des Judentums darin, daß es sich von fremden Ge- 
danken nährt, aber nicht an sie verliert, daß es kein eigentliches Dogma, 
nur Religionsphilosophie kenne. Immerhin läßt sich dagegen sagen: 
Die Einheit des persönlichen Gottes, die Erwählung Israels, der Glaube an 
das gottgegebene Gesetz und die messianische Zukunft sind feste Punkte 
jüdischer Weltanschauung, an denen der Jude nicht rütteln darf, ohne ein 
Abtrünniger zu werden: sie haben also den Wert von Dogmen. Bäck findet 
charakteristisch das Merkmal des Kampfes um die Eigenart: „Schafft die 
Götter weg, denen eure Väter gedient haben!“ Israel gab dem Fremden 
eigene Prägung; in der Fähigkeit geistigen Erringens und Gestaltens 
zeigt es seine Originalität. Bäck sagt in wunderbarem Zusammenklang mit 
Mark 7ı5: „Gabe und Mitgift sind viel und sind nichts; das Entschei- 
dende ist, was wir aus ihnen erwachsen lassen.“ So weist er hin auf die 
Entwicklung von Abraham zu Moses, von Moses zu Jeremias, von Jere- 
mias zu dem Verfasser des Buches Hiob. Diese Entwicklung wird zum 
ruhenden Element in der Bibel, die bleibende Autorität ist, aber sofort 
in mündlicher Lehre verarbeitet wird, die wieder ihren Niederschlag findet 
im Talmud. Aber jeder Gegenwart gilt die Pflicht, in der Schrift zu 
forschen und weiterzudenken. Dabei betont Bäck in schärfster Weise die 
Selbständigkeit des nicht nur den Evangelien eignenden: „Ich aber sage 
euch.“ Kennzeichnend für das Judentum ist nach Bäck die stete Wei- 
terbildung auf der bleibenden Grundlage ursprünglichen Volkstums, wo- 
bei er weniger die Grundlage als die Weiterbildung betont. Dann treten 
aber doch wohl der gekreuzigte Jesus und der den Römern ausgelieferte 
Paulus neben den verbannten Amos und den gefangenen Jeremia, und 
das echte Judentum mußte sich ohne Beschneidung, Reinheitsgebote und 
heiligen Kalender im Bund mit dem Heidenchristentum weiterentwickeln. 
Zweitens handelt Bäck über „die prophetische Religion und die Glau- 
bensgemeinde“. Hier ist glänzend die Schilderung der Propheten, die 
Israels Charakter geprägt haben. Ihr Erkennen ist intuitiv; sie ringen 
mit dem Ausdruck, aber Definitionen liegen ihnen ferne; größer als ihr 


Literatur des Judentums 119 


Wort ist ihre Persönlichkeit: sie verstehen nicht die Rätsel des Schick- 
sals, aber beugen sich unter Gott. Übe, was Gott dir gebietet, dann 
weißt du, wer er ist: das ist nach Bäck Lehre und Ziel der jüdischen 
Religion jenseits aller Phantastik und allen Geheimwerks. Es gibt nur 
einen Gott; denn es gibt nur eine Gerechtigkeit. Das kopernikanische 
System hat das Judentum nicht erschüttert: Die Religion blieb Religion. 
Aber kein Prophet gibt das Ganze, keiner ist ein Heiliger. Zweifelhaft 
ist, ob es wirklich im Judentum keine Geweihten und Profanen gibt: 
Rekabiten, Asidäer, Therapeuten, Essäer, Pharisäer stehen alle dem Volk 
im Land als den Profanen gegenüber, von denen sie sich scheiden, wie 
noch heute die Chassidim und das orthodoxe Judentum. Der Priester, 
der allein am Altar diente, der Hohepriester, der allein das Allerheiligste 
betrat, standen Gott näher als der israelitische Laie. Das sollte Bäck 
nicht bestreiten. Wenn er sagt, daß die Betonung des Wissens bei 
Hillel und wieder Maimonides auf Widerspruch gestoßen sei, so ist 
doch zweifellos, daß das Judentum im Ganzen sich an Hillel und Mai- 
monides und nicht an ihre Gegner gehalten hat. Bäcks Ausfälle gegen 
den Protestantismus lasse ich beiseite. Aber seiner Darstellung fehlt 
die Betonung des Nationalen in den Propheten, die es trotz Mich 6s 
nicht mit dem Menschen, sondern mit dem Israeliten zu tun haben. In 
ihnen lebt die Liebe zu ihrem Volk. Bloße Entwicklung, die diesen Kern 
nicht festhält, wäre ziellos. Nur wenn jeder sein Volkstum festhält, kann 
die messianische Hoffnung eines Völkerbundes lockend sein. 

Das scheint nun Kapitel III „Offenbarung und Weltreligion“ zu 
bringen: hier ist die Rede von der Erwählung Israels und vom Univer- 
salismus des Judentums. Die eine Gerechtigkeit und der eine Gott ist 
die Offenbarung an Israel, das im Besitz dieser Offenbarung Gottes 
Volk ist mit dem Auftrag, den Eigenbesitz zum Besitz der Völker 
werden zu lassen. Dabei spricht Bäck goldene Worte: z. B. „Es gibt 
im Religiösen kein Leben und keine Individualität, die nicht auch 
national bestimmt und insofern beschränkt wäre.“ Auch für die messia- 
nische Zeit ist nicht eine der Besonderheit und Mannigfaltigkeit der In- 
dividuen fremde Gleichförmigkeit in Aussicht genommen, sondern eine 
Einigung der Völker auf Mich 6s. Für unrichtig halte ich nur Bäcks 
Bestreitung, daß die ethische Religion aus der Naturreligion sich ent- 
wickelt habe, Bruch und Revolution durch eingreifende Persönlichkeiten 
ist nach S. 20. 21 auch für Bäck die notwendige Form der Entwicklung. 
Der Naturgott vom Sinai wurde durch Mose der Volksgott Israels und 
durch die Propheten, die mit ihrem Volk inmitten der Völker lebten, 
der eine heilige Gott aller Welt. Eine große ethische Religion, die auch 
im Judentum, Christentum und Islam nachwirkt, ist die aus andersartiger 
Naturreligion erwachsene Religion Zarathustras. Wie ihre Ethik an den 
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Glauben an den Sieg des Tages über die Nacht anknüpft, so die Ethik 
des israelitischen Glaubens an die Gewißheit von Sieg und Wohlfahrt 
Israels durch die Hilfe des Gottes vom Sinai (Richt. 54). 

„Die Ideen des Judentums“ sind der Glaube an Gott und der Glaube 
an den Menschen. Der jüdische Glauben an Gott ist ethischer Monotheis- 
mus: Es gibt ein unbedingt Gutes, das verbürgt der ewige Gott. Das ist 
Optimismus, der nicht die bestehende Welt gutheißt, aber kommt, um 
sie umzuwandeln, das Gute in ihr zu verwirklichen. Dazu ist der Mensch 
geschaffen, ursprünglich mit Gott verbunden, der das Gute will, und 
damit auch gewiß, daß die ganze Welt in Gott ihren Ursprung hat, 
damit das Gute verwirklicht werde. So ist der eine Gott ihm Vater und 
Herr; die großen Worte von der Liebe Gottes haben hier ihre Stätte, 
aber ihnen entspricht die Demut, die Haltung des Endlichen gegenüber 
dem Unendlichen. Doch das ist nur Frömmigkeit, wenn es mit dem Be- 
wußtsein der Pflicht zum Guten verbunden ist. Der Mensch ist Geschöpf, 
um Schöpfer zu sein: er muß den Willen Gottes wählen, durch seine 
Tat wird die Welt zum Reich Gottes, darin zeigt sich Gottesfurcht, die 
gehorsame Liebe zu Gott; das Herz muß eins werden, durch sein Tun 
schafft der Mensch die Einheit (gemeint ist: Alleinherrschaft) Gottes 
auf Erden. Dem entspricht Gottes Zorn und Eifer gegen das Böse, alles 
Unrecht ist Sünde gegen Gott. Andrerseits trifft alles Leid den Menschen, 
damit er auch darin das Gute verwirkliche; er soll es sittlich überwinden 
(vgl. die jüdische Geschichte). So gibt die Religion dem Leben Sinn und 
Kraft: ohne sie ist der Mensch einsam und verlassen, in ihr hat er Frieden, 
wie ihn das Gebet, die Sabbatruhe und die Feiertage vermitteln. Bäck 
wehrt sich dagegen, den Namen Jahve noch jetzt als Eigennamen zu 
fassen; so hat ihn ja das Judentum seit Jahrtausenden durch den Namen 
Adonaj (Herr) ersetzt, und niemand wird es hindern, das auch fernerhin 
zu tun. Weiterhin wehrt sich Bäck gegen ein Judentum religionsloser 
Ethik, doch wohl in der Sorge, daß seine Gotteslehre so mißverstanden 
werde. Solch grobes Mißverständnis könnte sich vielleicht daraus er- 
klären, daß eine jüdische Gotteslehre ohne Betonung der Zusammen- 
gehörigkeit von Gott und Volk dem frommen Juden fremdartig er- 
scheinen wird. Der sittliche Monotheismus des Judentums wurzelt in 
dem Glauben an die Fürsorge Gottes für sein Volk, und sein Ziel ist die 
Darstellung der Herrlichkeit des Gottesvolkes; diese Gedanken zurück- 
stellen heißt das Rückgrat des jüdischen Glaubens zerbrechen. Um das 
Ziel persönlicher Gerechtigkeit arbeitet Paulus „mit Furcht und Zittern“; 
aber dieser angebliche Apostat des Judentums will lieber sein persön- 
liches Heil verlieren, als daß sein Volk der Verheißungen Gottes ver- 
lustig gehe Philip 212 3812—14 Rom 93-5. Der Glaube an den Menschen 
ist Glaube an uns, den Nebenmenschen, die Menschheit. Glaube an uns 
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ist Gewißheit immer wieder möglicher Umkehr und dadurch bewirkter 
Versöhnung. Ausdrücklich lehnt Bäck den Opferdienst des Tempels mit 
Berufung auf Ber 32b (doch vgl. Sot 38b) als überlebt ab; er stellt sich 
also nicht an die Jerusalemer Klagemauer und scheint die 17.Bitte des 
Achtzehngebets nicht wörtlich zu verstehen. Aber können spätere Taten 
etwa Mord und Verführung gutmachen, die auf der Vergangenheit lasten? 
Vgl. Abot Sue, Als jüdischen Vorzug preist Bäck den Willen zum Mar- 
tyrium, aber er sollte die bewußte Diesseitigkeit nicht beschönigen, wie 
sie sich in den erwerbenden Ständen des Judentums oft breit macht: 
Das ist nicht Bejahung des Diesseits als „des Ortes der sittlichen 
Tat“. — Der Glaube an den Nebenmenschen ruht auf seiner der uns- 
rigen gleichen Gottebenbildlichkeit: „Du sollst deinen Nächsten lieben: 
er ist wie du.“ Bei der Einschärfung dieses den Unterschied auch der 
Bekenntnisse zurückstellenden Gebotes mutet es seltsam an, wenn Akiba 
als der genannt wird, der dieses Gebot als das bestimmende Gebot der 
Bibel bezeichnet habe, da Bäck doch Mark 12ss-sı und Röm 13». 10 
Gal 514 und die Zeit dieser Aussagen kennt, auch wissen mag, daß das 
Samaritergleichnis Lk 1030-37 die klassische Veranschaulichung seines Ge- 
dankens ist, „daß ich den Menschen neben mir zu meinem Mitmenschen 
machen soll“ (S. 213). Und wenn Bäck die negative Fassung der gol- 
denen Regel bei Hillel S. 235 verteidigt, so kämpft er gegen den, der 
ihre positive Fassung den ungeduldig fordernden Proletariern gegenüber 
zur Geltung gebracht hat Lk 651. Das Judentum hat Jesus wegen seiner 
Liebe zum Sünder trotz seines Kampfes gegen die Sünde verworfen 
Mk 217 Lk Va Wenn es in Bäck zu andrer Erkenntnis kommt (S. 244), 
soll das freudig begrüßt sein; aber Bäck sollte die von ihm anerkannte 
Pflicht der Wahrheit auch Jesus gegenüber betätigen. Wenn erin der Kirche 
manches sieht, was ihm nicht gefällt, so mag er sich fragen, wie sein 
Satz S. 228 innerhalb des Judentums betätigt wird: „Es ist Pflicht, dem 
Bedrängten ein Darlehen zu gewähren und, wenn er es in bestimmter 
Zeit nicht zurückerstatten kann, ihm die Schuld zu erlassen“. Bei seiner 
Auffassung des Judentums hat Bäck kein Recht, Jesus aus dem Kreis 
seiner Autoritäten auszuschließen. — Der Glaube an die Menschheit 
meint die Verwirklichung des Guten durch die Menschheit, die messia- 
nische Erwartung. Damit ist der sittliche Begriff der Weltgeschichte 
gegeben. Auch hier wird die Beziehung auf Israel mit Berufung auf 
Am 97 Jes 1925 zurückgestellt. Nach S. 264 begreifen die Propheten 
nicht durch die Geschichte; trotzdem heißt es S. 265: „Man lebte da- 
mals in einer gährenden Zeit... da mußte es sich dem religiösen Denken 
aufdrängen“. Aber wenn alle Völker ihr Eigentum am Guten und damit an 
der messianischen Welt haben, so leidet Israel als der Knecht Gottes 
um der Versöhnung der Welt willen: „Noch immer hat der Besitz des 
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Eigenen ein Dulden um des Eigenen willen bedeutet, und dieses Mar- 
tyrium für das Eigene ist immer ein Martyrium um der Vielen willen.“ 
Gerade deshalb kann auch die Kirche Jes 53 auf das Leiden Jesu be- 
ziehen. 

Den Abschluß bildet der Abschnitt über „die Erhaltung des Juden- 
tums“. Seine Propaganda endet mit dem Untergang des jüdischen Staates. 
Bäck beklagt die Ausscheidung des Hellenismus mit Recht. Ich ver- 
weise auf das zweite Buch des Josephus gegen Apion. Wie wenige 
Juden kennen heute diese glänzende Apologie des Judentums! Jetzt sollten 
schützende Satzungen die Glaubensgemeinde erhalten. Bäck stellt alles, 
was nicht Sittengesetz und doch Satzung ist, unter diesen Gesichtspunkt 
des „Zaunes um die Lehre“; er vergißt, daß die meisten dieser Satzungen 
schon in der Thora stehen, daß schon Esther 3s und im Aristeasbrief 
Widerspruch und Verteidigung sich auf diese Satzungen richten, die 
zum Sittengesetz nicht gehören. Bäck beruft sich darauf, ihre Erfüllung 
heiße nie „gute Tat‘; das bedeutet nicht mehr, als wenn auf deutsch 
niemand von ihnen als von „Wohltaten“ spricht. Daß sie im Bekenntnis 
des Versöhnungstags nicht genannt seien, kann man nicht zugeben; denn 
da wird dem Betenden überlassen, was er unter den allgemeinen Aus- 
drücken: „wir haben uns verschuldet, haben gefrevelt, haben gesündigt“ 
usw. sich vorstellt; und daß der Talmud die Abrogation aller dieser Ein- 
richtungen in Aussicht stelle, ist soweit wahr, als dieser einen Meinung 
auch andere Meinungen im Talmud gegenüber stehen. Richtig ist, daß 
diese Bräuche dem Judentum seine besondere Weihe geben, daß an ihrer 
Weiterbildung das jüdische Denken sich gebildet hat, daß das jüdische 
Familienleben in seiner religiösen Sitte einen starken Halt gehabt hat. 
Daraus zu schließen, daß das heutige Judentum die Kraft des Guten in der 
Welt sei, erfordert Mut; der Ausspruch, daß es ein Ferment der Zersetzung 
sei (S.281), wird von Bäck schön gedeutet, weist aber in andere Richtung. 
— Und nun noch einmal: nach Apostelg 614 wird Stephanus verklagt und 
zuletzt gesteinigt, weil er gesagt habe, Jesus werde den Tempel zer- 
stören und die von Moses gegebene Sitte ändern. Bäck findet S. 184 
nach Ber 32b, daß die Zerstörung des Tempels eine eiserne Mauer 
zwischen dem Gläubigen und seinem Vater im Himmel beseitigt habe; 
und von der besondern mosaischen Sitte sagt er S. 295: Der Talmud 
steht nicht an, offen zu erklären, daß alle diese Einrichtungen und 
Bräuche ihre verpflichtende Kraft verlieren werden, daß es ihre letzte 
Bestimmung ist, sich selbst überflüssig zu machen.“ Also ist Stephanus 
unrechterweise gesteinigt und auch Jesus, dessen Bruch mit dem Ge- 
setz Mark Zu am klarsten vorliegt, unrechterweise gekreuzigt worden, 
das Christentum ist die rechtmäßige Weiterbildung des Judentums. 
Mögen die Juden Juden bleiben und ihre Volksart behalten, aber sie 
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tun Unrecht, wenn sie Jesus, Stephanus und auch Paulus nicht neben 
die großen Autoritäten ihres Glaubens stellen. 

Von einem schönen Werk: Die Lehren desJudentums, nach den 
Quellen herausgegeben vom Verband der deutschen Juden liegt 
mir nur der erste Teil vor: Die Grundlagen der jüdischen Ethik 
mit Einleitungen von Dr. L. Bäck, Dr. S. Bernfeld, Prof. Dr. I. El- 
bogen, Dr. S. Hochfeld, Dr. A. Loewental. Berlin, C. A. Schwetschke u. 
Sohn, 1920, 158 S. Das Werk ist von Simon Bernfeld so geordnet, daß 
jedem Abschnitt eine kurz zusammenfassende Einleitung vorausgeschickt 
ist, deren Inhalt dann durch Aussprüche aus dem gesamten jüdischen 
Schrifttum belegt wird: Bibel, palästinische, griechische Apokryphen und 
Pseudepigraphen, jüdisch-hellenistische Literatur, Gebete und Piut, Tal- 
mud und Verwandtes, jüdische Religionsphilosophie des Mittelalters, 
neuere jüdische Literatur, zuletzt auch christliche Schriftsteller über das 
Judentum werden nach Äußerungen befragt. Eine solche Methode kann 
nun freilich die vorausgeschickten Aufstellungen als in langer jüdischer 
Tradition begründet nachweisen, aber die daneben hergehenden anders- 
artigen Auffassungen des Judentums bleiben unberücksichtigt, und es ist 
sehr fraglich, ob man so zu einer wirklich vollständigen Darstellung des 
bestimmten Forschungsgebietes kommt. Wer die große Bedeutung des 
Rituellen im Judentum kennt, wird merkwürdig berührt sein von dem 
Satz des Vorwortes: das Zeremonialgesetz in allen seinen Einzelheiten 
liegt nicht in dem Bereich dieser Darstellung. Ohne den andern Mit- 
arbeitern zu nahe zu treten, möchte ich die beiden Einleitungen Leo 
Bäcks (Sittlichkeit als Grundforderung des Judentums — Wille zum 
Leben) als scharf gedacht und glänzend geschrieben hervorheben. Der 
Punkt, der m. E. die schwersten grundsätzlichen Bedenken wachruft, ist 
die unbedingte Behauptung der Willensfreiheit mit ihrer Voraussetzung, 
der Reinheit der Seele. Hier ist namentlich Paulus mißverstanden, der 
1. Kor 926.27 Philp 3129—14 sein persönliches Ringen um das Gute so klar 
und kraftvoll schildert, daß jeder Gedanke an eine vom Himmel fallende 
Gnadengabe ohne persönliche Arbeit sofort Lügen gestraft wird. Aber 
das hindert nicht, daß Paulus, weil er im Glauben weiß, daß er zum 
Messias und zur Welt der Verklärung gehört, bei allem, von ihm gelei- 
steten und geforderten Kampf der Selbsterziehung die Gewißheit hat, 
daß ihm das Ziel persönlicher Gerechtigkeit einst zuteil wird. Nur so 
weiß er sich schon jetzt um des Messias willen von Gott gerechtfertigt. 
Diese Zielsicherheit dürften auch Simon Bernfeld und seine Mitarbeiter 
in irgendwelcher Form dem jüdischen Frommen zuerkennen. Dann unter- 
scheidet sich aber ihr Glaube nur sehr wenig von dem des Paulus, der 
auch keinen Gottesglauben ohne sittliche Arbeit kennt (Röm 62). Aber 
gerade dem strebenden Menschen ist nur Gott und nicht seine eigene 
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Kraft die Bürgschaft des letzten Gelingens, und dieser Glaube selbst ist 
wieder die stärkste Kraftquelle für die sittliche Arbeit. 

Eine wertvolle Schriftenreihe beginnt der Verlag von A. Töpelmann 
(Gießen) mit den Vorträgen des Institutum Judaicum an der 
Universität Berlin, die der zu früh verstorbene zweite Leiter des- 
selben Hugo Greßmann im Jahr 1925—1926 eingerichtet und noch 
persönlich eingeführt hat. Außer ihm sprachen in dem genannten Jahr 
Leo Bäck, Juda Bergmann, Ismar Elbogen, Julius und Michael Gutt- 
mann über Entwicklungsstufen der jüdischen Religion. Der 
Band (103 S.) erschien 1927. Greßmann gibt zur Einführung nach 
Begründung des ganzen Unternehmens eine kürzeste Übersicht über die 
altisraelitische Religionsentwicklung von der Bundesschließung, durch 
die Jahwe alleiniger Gott der israelitischen Eidgenossenschaft wird (Wahl- 
religion), und von der Nomadenreligion an zur Bauernreligion, da Jahwe 
in Kanaan mit dem Baal verschmilzt, bis die Propheten die sittliche 
Art des Gottes Israels gegen den kanaanitischen Götzen- und Opferdienst 
inmitten der Völkerbewegung ihrer Zeit verkünden, Amos, Hosea, Jesaja, 
Micha. Noch scheint mit dem Sieg der Assyrer unter Manasse die Natur- 
religion zu siegen; in der Reform Josias wird sie weggefegt. Die sitt- 
liche Religion bleibt, und nach kurzem Rückschlag errichtet später Esra 
das Gebäude des Judentums, das noch heute dauert. 

Elbogen spricht über Esra und das nachexilische Judentum. Er 
schildert sehr fein die hohen Erwartungen und schweren Enttäuschun- 
gen nach dem Exil. Da kommt um 460 Esra mit rund 1750 Mann und 
einer königlichen Vollmacht „die weit über die Zugeständnisse hinaus- 
geht, die nach den neuen Friedensverträgen die sogenannte Autonomie 
der Minderheiten schützen“. Aber er findet in den Mischehen der Zurück- 
gekehrten mit ihren Feinden unvorhergesehene Schwierigkeit. Er hat 
noch die Kraft, diese Ehen zu zerreißen; dann aber dauert es ein halbes 
Menschenalter, bis er, unterstützt von der größeren Willenskraft Nehe- 
mias, am 1. Tischri 445 das Buch der Thora Mose zur Vorlesung und 
Erläuterung bringt, so daß am 24. Tischri die Gemeinde sich dauernd 
darauf verpflichtet. Sogar die feindlichen Samariter machen die Thora zu 
ihrem Grundgesetz. Jetzt ist das Judentum Buchreligion, der Buchstabe 
ist erstarrte Lava der prophetischen Glut. Trotzdem lebt die Religion als 
eindrucks- und wandlungsfähiger Organismus weiter. Das ganze Volk, 
auch die Laien, lernen nun an Sabbat und Markttag dieses Gesetz; ein 
geistiger Gottesdienst bahnt sich an, jeder tritt in persönliche Beziehung 
zum Vater im Himmel; so ersteht eine individualistische Religion mit 
reichem Gebetsleben; sie hat Märtyrer herangebildet. 

Sehr kurz behandelt Juda Bergmann, wohl in Anlehnung an Schürer, 
das Judentum in der hellenistisch-römischen Zeit. Philo wird er nicht 
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gerecht, dessen Genesiskommentar und dessen systematische Gesetzes- 
darstellung höchst bedeutsame Vorläufer der späteren Midrasch- und 
Mischnaliteratur sind und dessen Apologie (Gegen Flaccus, legatio ad 
Gaium) nicht bloß als Geschichtsquelle großen Wert hat. Daß das Ju- 
dentum Palästinas nicht Mission getrieben habe, läßt sich gegenüber 
Matth 2316 und den Nachrichten des Josephus nicht aufrecht erhalten; 
daß in Palästina keine Apologetik getrieben worden sei, wird wohl nur 
gesagt, weil der pharisäische Priester Josephus seine sehr lesenswerte 
Schrift gegen Apion nicht in seiner aramäischen Muttersprache, sondern 
in dem von ihm nachträglich erlernten Griechisch geschrieben hat. In 
der Hauptsache gibt aber Bergmann doch ein richtiges Bild des ge- 
schilderten Zeitabschnittes. 

„Zur Entstehung des Talmud“ spricht Michael Guttmann, hebt 
den unliterarischen Charakter des Werkes hervor, dieser groß angelegten 
Sammlung von mündlichen Lehren, Vorträgen, Gesprächen, Sprüchen, 
die nach mnemotechnischen Gesichtspunkten geordnet ist. Fast humori- 
stisch schildert er die Textrepetitoren, die noch im 12. Jahrhundert 
nachweisbaren lebenden Talmudexemplare. Aus dieser Entstehungsweise 
erklären sich Inkongruenzen, Widersprüche und Gegensätzlichkeiten. R. 
Meir sagt, daß der Heide durch seine Thorabeschäftigung dem Hohen- 
priester gleichstehe; zwei Jahrhunderte später sagt Jochanan, daß für den 
Heiden Thorabeschäftigung eine Todsünde sei. Der Talmud gleicht das 
aus; Guttmann erklärt die Meinung Jochanans durch Hinweis auf Harnack, 
Mission und Ausbreitung des Christentums S. 73.76. Das ist ein schönes 
Zeichen ersprießlichen Zusammenarbeitens jüdischer und christlicher 
Theologen. 

Eine tiefschürfende Arbeit gibt Julius Guttmann „Die religiösen 
Motive in der Philosophie des Maimonides“. Das philosophische Haupt- 
werk More Nebuchim ist bis 1492 die Grundlage jüdisch-philosophischer 
Bewegung und wirkt auf Bibelerklärung, Liederdichtung und Predigt 
entscheidend ein. Maimonides will die ihm bekannte philosophische 
Wahrheit, den durch Neuplatonismus umgestalteten Aristoteles, in ge- 
reinigter Gestalt als den mit dem Judentum identischen rechten Weg 
zu Gott aufzeigen, wie das für den Islam Alfarabi und Ibn Sina getan 
haben. Aber während in dieser griechischen Philosophie die Welt not- 
wendig aus Gott emaniert, läßt Maimonides innerweltliche Notwendig- 
keit nicht für das Verhältnis von Gott zu der frei von ihm geschaffenen 
Welt gelten. Aber Gott durchbricht auch nicht ständig den Weltzusammen- 
hang; Wunder und Prophet gehören zur Weltordnung; nur hemmt Gott 
oft die vorhandene prophetische Anlage, und die Sendung des einzig- 
artigen Mose ruht auf übernatürlichem Wirken Gottes: das Judentum 
ist die offenbarte Religion schlechthin. Über Erkennen und Handeln 
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wird neuplatonisch geurteilt: sittliche Vollkommenheit dient dem ge- 
meinen Nutzen, Vollkommenheit und Seligkeit gibt nur die Kontempla- 
tion. Aber jedem Juden ist in den 13 Glaubenssätzen ein Minimum 
Gotteserkenntnis zugänglich, genug für das ewige Leben. Riten und 
Kultgesetze sind pädagogische Mittel, großenteils sinnlos seit dem Un- 
tergang des alten Heidentums und schon von Maimonides religionsge- 
schichtlich erklärt. Trotzdem gilt er der Nachwelt als der große Ver- 
teidiger und Kenner des Judentums. 

Leo Bäck spricht über Ursprung und Anfänge der jüdischen 
Mystik. Als Kabbalah sei sie ursprünglich nicht aufgeschrieben worden. 
Das komme daher, daß „das jüdische Volk Palästinas mehrere Jahrhun- 
derte hindurch bewußt und mit Absicht nichts geschrieben hat“. Das 
ist mir ebenso zweifelhaft, wie daß das Verbot Chagiga 2ı, die Arajoth 
vor Dreien zu besprechen, sich auf die gnostischen Syzygien beziehe 
(s. dies Archiv Bd. X S. 490—492. 506—508). Die Mystik kenn- 
zeichnet der Glaube an eine Aufhebung der Distanz zwischen Gott und 
den Menschen. Die jüdische Frömmigkeit fordert die gute Tat auf der 
Erde; in der Mystik des Judentums reiche die gute Tat immer ins Un- 
endliche. Von der Weisheit Salomos und Philo sieht Bäck hier ab, und 
doch beginnt er mit der Zeit Philos, dem ersten nachchristlichen Jahr- 
hundert. Aber was der Talmud im fünften Jahrhundert über das erste 
erzählt, ist maßgebender als Urkunden aus diesem Jahrhundert selbst. 
Nach Chagig. 77a sprach ein Schüler des Jochanan ben Sakkai über das 
Wesen Gottes so richtig, daß die Bäume jauchzten; nach Chagig. 77b 
traten vier seiner Schüler in das Paradies, die Wohnung Gottes, ein. 
Daß Paulus II. Kor 123-4 genau dieselbe mystische Erhebung zum Paradies 
in gewaltigen Worten von sich erzählt, bleibt natürlich außer Betracht. 
Als mystisch wird es bezeichnet, daß nach Ab 3sff. die Schechina da ist, 
wo sich Menschen mit der Thora befassen. Dagegen werden die alten 
Apokalypsen und Himmelfahrten kurzweg nach Tosephta Megilla 2281 
abgetan: „Viele haben von der Merkaba gepredigt und haben sie nie- 
mals geschaut“. Dagegen den Verfassern der Hekhaloth werden wirk- 
liche Verzückungszustände zugetraut, zu denen sie sich durch Fasten, 
den Kopf zwischen den Knien, vorbereiteten. Zur selben Zeit entstand 
das Buch Jezirah, das von der neupythagoreisch-neuplatonischen Philo- 
sophie abhängig ist: die Buchstaben des Schöpfungswortes als Ziffern 
sind die Elemente, über die Herr wird, der sie zu ordnen weiß. Aber 
die Kräfte der Welt sind auch die Kräfte des Guten; die fromme Tat 
voll Versenkung in das Gute gibt die unio mystica. — Wir haben oben 
eingehendere Darstellungen der jüdischen Mystik besprochen. 

Weniger wissenschaftliche Forschung als breit volkstümliche Beleh- 
rung nicht jüdischer Kreise bietet das nach seinem Umschlag in zweiter 
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Auflage vorliegende Buch von Dr. J. Weigl, Das Judentum, Berlin 
1924 (Philo-Verlag und Buchandlung G. m. b. H.), 3118. Das einzige 
Vorwort datiert vom 15. Okt.1911; auch das Buch ist nach S. 300 letzte 
Zeile vgl. S.185 im Jahr 1911 geschrieben, in dem es tatsächlich zuerst 
herauskam; sein Text erfuhr in zweiter Auflage offenbar gar keine Ver- 
änderung. Vom Weltkrieg weiß der Verfasser nichts: jüdische Vater- 
landsliebe zeigt sich in Kampf und Auszeichnung jüdischer deutscher 
Soldaten 1870; auch nach der 2. Aufl. betet man in deutschen Landen 
noch überall für Kaiser und Landesfürsten. Der Darlegung der Religion 
des Judentums ist das Lehrbuch von R. Dr. Groß für die oberen Klassen 
der Mittelschulen zugrunde gelegt; daneben zitiert der Verfasser zur 
Verdeutlichung des jüdischen Traditionsbegriffs S. 131f. mehr als eine 
Seite lang ein Lehrbuch der katholischen Religion, das weder in der 
vorausstehenden Literaturangabe noch sonstwo nach Verfasser, Verleger 
und Erscheinungsjahr — S. 126 fehlt sogar jede Kapitelangabe oder 
Seitenzahl — näher bestimmt ist. Trotz dieser und mancher anderer 
Eigentümlichkeiten kann man aus dem immerhin recht reichhaltigen 
Buch einen guten Überblick über Geschichte, Gedankenkreis, Quellen, 
gottesdienstliche und rituelle Sitten und Bräuche des Judentums ge- 
winnen. Daß der katholische Verfasser die Zusammenstellung der Ge- 
bote der Gottes- und Nächstenliebe durch Jesus Mark 12isff. als eine 
„allgemeine bekannte Lehre des Judentums“ hinstellt, und daß er das 
Kol-Nidregebet verteidigt, als ob ein Schwur vor Gott leichter genom- 
men werden dürfte als ein Eid vor Menschen, und als ob der israelitische 
Laie sich durch solch spitzfindige Unterscheidungen zwischen Gelübde 
und Eid gebunden fühlte, das kann man nur damit entschuldigen, daß 
sehr viele diese Irrtümer teilen. Das Kol-Nidrögebet schließt: „was wir 
geloben, soll nicht als Gelübde betrachtet werden, und was wir be- 
schworen, als unbeschworen erachtet sein“ und zwar gilt dies nach dem 
Vorausgehenden „von diesem Jom kippur bis zum künftigen Jom kippur“. 
Da ist die einzig richtige Maßnahme die, die auch schon in einer An- 
zahl jüdischer Gebetbücher durchgeführt ist: fort mit diesem verwerf- 
lichen Gebet! 

Eine religiös wichtige, aber nicht überall ihrer Bedeutung gemäß 
beachtete Frage behandelt die ausführliche, grundgelehrte Arbeit von 
A. Marmorstein, Ph. D: the doctrine of merits in old rabbinical 
literature, London 1920 (Jews’ College, Publication 7), 199 S. Sie 
zerfällt in eine Einführung (S. 1—36) und fünf Kapitel. Nach der Ein- 
leitung galt in den vier ersten christlichen Jahrhunderten im Judentum 
die Lehre, daß der Einzelne sich vor Gott Verdienste erwerben kann; 
nicht wie in der Kirche durch Verzicht auf das, was Gott nicht verboten 
hat, sondern durch positive Taten (ma asch, zekhut) bringt er Segen auf 


128 Oscar Holtzmann 


Mitwelt und Nachwelt, wie auch die Sünde des Einzelnen auf Umgebung 
und spätere Geschlechter fortwirkt. Freilich belohnt und straft Gott nicht 
bloß wegen des Tuns der Menschen, sondern auch um seinetwillen und 
um seines Namens willen. „Er will Israel erlösen nicht wegen des Ver- 
dienstes des Elia oder des Messiah, sondern um seines heiligen Namens 
willen. Aus seinen unermeßlichen Schätzen gibt er an die, die keine 
eigenen Schätze gesammelt haben.“ Ja, wer sich auf eigenes Verdienst 
beruft, wird um seiner Väter willen begnadigt, und wer sich auf die 
Väter beruft, wird für eigenes Verdienst belohnt. Zu den Verdiensten 
seiner Väter nimmt aber Zuflucht, wer sich im Bewußtsein seiner Sünde 
nicht auf eigenes Verdienst verlassen kann. Wer den Lohn seiner Tat 
nicht für sich fordert, spart ihn für seine Kinder. Gleichen Lohn wie 
den der Israeliten verdienen auch die guten Taten der Heiden. Zu 
dieser Anschauung gehört die Lehre von den himmlischen Schatzkam- 
mern und den Verdiensten, die im Himmel aufbewahrt werden; dabei gibt 
es ein großes Schatzhaus für die, denen Verdienste fehlen. Denn jeder 
Jude hat Teil am ewigen Leben. Nach einer Schule vollbringt Gott 
Schöpfung, Wunder, Erwählung Israels nur um seiner selbst willen, nach 
andern um menschlicher Verdienste willen. Die meisten Lehrer wollen 
nur Belohnung und Bestrafung eigener Tat, aber der Volksglaube hofft 
auf das Verdienst der Väter und Frommen. Daß die Kinder für die 
Sünden der Väter leiden, war Gemeinglaube. Seit dem dritten Jahr- 
hundert wird plötzlich scharf betont, daß Gott alle Segnungen nicht um 
der Menschen, sondern nur um Israels willen gibt, weil die Kirche die 
Juden als unnützes Volk verleumdet. Freilich, Gott schützt auch wieder 
Israel und die Gerechten nicht; sie leiden für die Sünden anderer oder 
wenden durch ihr Leid ab, was der Gesamtheit an Leiden droht. An- 
rechnung fremden Verdienstes und fremder Schuld findet sich bei allen 
Völkern; das braucht nicht zu ethischem Schaden zu führen. Sozial 
führt es zur Hochhaltung verdienter Männer; Akiba und R. Meir hat der 
Unwert ihrer Ahnen geschadet. Ob Lebensdauer, Kinderzahl und Wohl- 
stand von menschlichem Verdienste abhängt, wird umstritten; das Leiden 
auch der Schuldlosen für die Sünde der Umwelt steht fest. Die Zusam- 
mengehörigkeit des Menschengeschlechts, wie sie auch die Stoa lehrte, 
ruht für den Juden auf der Gottebenbildlichkeit der Menschen. So wird 
auch das Verdienst der Frau um die Erziehung der Kinder und damit 
um die Zukunft des Volkes gepriesen. 

Nun die fünf Kapitel: Das erste, umfassendste zeigt die Teilnahme 
der einzelnen Tannaiten und Amoräer an diesen Anschauungen (S. 37 
bis 107) von Schemaja und Abtalion bis auf die palästinische Agada des 
4. Jahrhunderts, die babylonische gibt nur wenig Ausbeute. Das zweite 
Kapitel bringt die Antworten auf die Fragen: um wes willen die Welt 


Literatur des Judentums 129 


geschaffen wurde und fortbesteht (S. 108—134), warum Adam vor 
Abraham, der Krone der Schöpfung, geschaffen wurde (S. 134—139), 
um wes willen Gott Israel aus Ägypten erlöste (S. 139—145) und an- 
dere Wohltaten erweist (S. 145. 146). Das dritte Kapitel handelt aus- 
führlich vom Verdienst von Vätern und Kindern (S. 147—171), das 
vierte vom Verdienst der Rechtschaffenen und den Mitteln, durch die 
man Verdienst erwirbt (Glaube, Thorastudium, Sabbatheiligung, Be- 
schneidung, Opfer, Liebeswerke, Buße) S. 172—184. Das letzte, fünfte 
Kapitel bespricht die Anrechnung fremder Sünde und abschließend die 
Anschauung von der Zusammengehörigkeit und dem Aufeinanderwirken 
aller Menschen mit einem letzten Hinweis auf Gottes übergeordnete 
Gnade. Die treffliche Arbeit versinkt nirgends in der Fülle ihres ge- 
lehrten Stoffes; trotzdem kann man bedauern, daß sie sich doch auch 
nicht wirklich über ihren Stoff erhebt und das große Problem des 
Schaffens und Leidens für andre nicht wahrhaft philosophisch durchdringt. 

Das Schriftchen von D. Dr. A. Jeremias, Professor der Theologie 
in Leipzig: Jüdische Frömmigkeit 1927, Leipzig, I. C. Hinrichs 
(62 S.) steht zwar als Heft 2 unter den „Religionswissenschaftlichen 
Darstellungen für die Gegenwart“, ist aber nicht mehr als eine an- 
ziehende und nützliche Plauderei eines vielgereisten und mit dem Juden- 
tum und seinen mancherlei Vertretern seit lange vertrauten Mannes. So 
beginnt und schließt schon die Einführeug mit persönlichen Erlebnissen 
des Verfassers, dazwischen wird in spielender Folge vom Zionismus, von 
Jesus als Messias, von „der Fiktion der zwölf Stämme“, vom heiligen 
Land in geistsprühender Weise, auch „formgeschichtlich“ gehandelt 
(S.10. 36), so daß es beruhigend wirkt, wenn S.11—14 Thora, Judenfried- 
hof, Heiliges Land und nachträglich auch Abneigung gegen das Christen- 
tum als gemeinsamer Besitz der Judenheit etwas gemächlicher vorge- 
führt werden. Dann wird S. 16—45 die Frömmigkeit des orthodoxen 
Judentums dargestellt. Hier begegnen wir schon in der Einführung zuerst 
allerlei ebenso sicher wie leicht hingeworfenen zweifelhaften geschicht- 
lichen Anschauungen, bis dann $. 26 eine im Ganzen geordnete Darstel- 
lung des eigenartigen jüdischen Lebens einsetzt. Als besonders auffällig 
nenne ich das sprachlich unrichtige Panim Adonaj S. 36 und in den 
letzten Zeilen derselben Seite die merkwürdige Herleitung der Gleich- 
setzung des Sabbats mit dem aus der babylonischen Woche stammenden 
Saturnstag aus der — freilich auch von Babylonien kommenden — Astro- 
logie. Verhältnismäßig kurz ist die den zweiten Hauptteil bildende Dar- 
stellung der „Frömmigkeit der chassidischen Juden“ S. 46—53, haupt- 
sächlich des Baal-Schem und der Bratzlawer. Doch hat Jeremias den 
Wunderrabbi von Gora-Kalvaria besucht, wie er sonst Erlebnisse mit 
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weiß. Recht dürftig sind die beigegebenen Proben für das jüdische Ge- 
betsleben S. 53—56. Daß Jesus als Galiläer den Brauch von Thephillin 
und Mezuza nicht mitgemacht habe, läßt sich durch keine Quelle belegen, 
jedenfalls nicht durch Mt 235. Außer den wertvollen Reiseerinnerungen 
sind die Nachweise und Anmerkungen S. 57—62 vielleicht das Beste 
an dem Büchlein. 

Sehr wertvoll und weiterführend ist die nur 60 Seiten umfassende 
Arbeit, der Hans Kohn den etwas schwierigen und irreleitenden Titel 
Die politische Idee des Judentums gegeben hat, München, Meyer 
und Jessen, 1924. Die drei Abschnitte sind überschrieben „Das Wesen“, 
„Das Werden“, „Die Lehre“. Das Judentum hat seine Eigenart, durch 
die es andern Anstoß gibt, aber auch seinen Stempel aufdrückt. Der 
Jude lebt in der Zeit, nicht wie der Grieche im Raum; er schaut nicht 
das Nebeneinander, er hört das Nacheinander, ein Mensch des Willens, 
der Tat, der ins Unbegrenzte strebt, mit der Sehnsucht, sein Herz zu 
einigen am Bild des einigen Gottes. Ein Idealbild des Juden ist nun 
für Hans Kohn die Schilderung Jesu durch Karl Weidel (Jesu Persön- 
lichkeit 1909): eine übergewaltige Willensenergie faßt die auseinander- 
strebenden Kräfte seines Wesens zur Einheit zusammen. So erfaßt der 
Jude zuerst den Begriff der Weltgeschichte als den gottgewollten und von 
Gott verbürgten Weg der Einung durch die sittliche Selbstarbeit des Men- 
schen, der Einung jedes Menschen in Gott, der Einung aller Menschen 
und der Einung aller Natur. Das ist das messianische Reich der Zukunft. 
Soviel vom Wesen des Judentums, nun vom Werden seiner Gedanken. 
Die Unruhe, die sich schwer zur Einheit zusammenfaßt, die erst nach mehr- 
fachem Vorstoß zum Ziel kommt, liegt auch auf dieser Darstellung. 
S. 20—26 geben wertvolle Einzelgedanken, fließende einheitliche Schil- 
derung finden wir erst S. 26—46. Das ist ein großer Entwurf. Moses, 
die Propheten — vor allem, aber keineswegs allein Amos — Jesus, 
dessen ganze Ethik jüdisch ist, der durchaus in die Reihe der Propheten 
gehört, der völlig auf dem Boden des Judentums steht, dessen Lehre 
auch weiter im Judentum geblieben ist, so daß „das Christentum die 
jüdische Gewißheit, die Lehre vom Menschen und seiner Würde, die Lehre 
von der Zukunft und unsrer Aufgabe ihrer Bereitung, eine auf die sitt- 
liche Umgestaltung der Welt abzielende Willensenergie immer wieder 
zu den andern Völkern getragen hat“: das sind im Ganzen prächtige Bil- 
der, die Hans Kohn vorführt. Trotzdem meint er sich vom Christentum 
durch einen breiten Graben, die Gnadenlehre des Paulus und Ambrosius 
getrennt. Als ob Paulus sich durch den Glauben an Gottes Gnade in der 
Energie seiner harten Selbsterziehung lähmen ließe 1 Kor 924—217 Philp 
Bis A4, als ob dieser Ambrosius nicht der mutige Bischof gewesen wäre, 
der auch dem übermächtigen Kaiser den Eintritt in das Gotteshaus ver- 
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wehrte, ehe er Buße getan hatte (de obitu Theodosii 34 Sozom. 734); und 
als ob nicht die Verheißung eines neuen Herzens, eines von Gott den Men- 
schen ins Herz geschriebenen Bundes wertvollstes altprophetisches Gut 
wäre (Jes 31ss Hesek 3624—28 Ps 5112.13) Wenn Amos, Micha, Jeremia 
Optimisten sind, dann ist auch das Christentum optimistisch. Nur ein 
Unwissender kann leugnen, daß das in den Propheten pulsierende Leben 
auch in Pharisäern wie dem ersten Gamaliel, in manchen Tannaiten und 
Amoräern und bis in das gegenwärtige Judentum kräftig nachwirkt, 
nur soll man nicht die intellektuelle Schlagfertigkeit in Gesetzesfragen 
mit der sittlichen Energie der Propheten verwechseln. Sehr richtig ist 
es, wenn Hans Kohn einen Segen daraus erhofft, daß die nach Palästina 
zurückströmenden Zionisten in ihrem Lande große Mengen nichtjüdischer 
Ansiedler vorfinden. Sie spüren an ihnen das Problem, das sie selbst 
ihren christlichen Wirtsvölkern stellen, unter denen sie jetzt als völlig 
gleichberechtigte Mitbürger leben. — Kohns letzter Abschnitt, die Lehre, 
hebt die sozialen Gedanken der jüdischen Bibel hervor. Damit hat er 
Recht; doch liest z. B. der von ihm angeführte Max Eschelbacher S. 48. 49 


allzu viel Großes und Schönes aus einer recht primitiven Gesetzesvor- 
schrift heraus. 


Daß die Auseinandersetzung zwischen Judentum und Christentum in 
eine neue, für die Versöhnung der Welt hoffnungsreiche Phase einge- 
treten ist, lehrt uns nicht bloß Hans Kohn. Auch A. Jeremias schreibt 
in dem oben besprochenen Schriftchen als seine Beobachtung unter den 
Ostjuden: „Keiner von den Wissenden — die weitaus meisten haben 
freilich nie ein Neues Testament gesehen und werden nie eins zu sehen 
bekommen — wird daran zweifeln: Unser größter Volksgenosse ist Jesus“, 
Ich weiß nicht, wie weit die Judenmission an diesem Erfolg beteiligt 
ist. Zugekommen ist mir neuerdings eine von keiner Judenmission aus- 
gehende Werbenummer der Zeitschrift „Höre, Israel“ herausgegeben 
von einem Völkerversöhnungsbund (Hamburg 23, Marienthaler Str. 120.) 
Der Vorsitzende dieses Bundes schreibt als Erwiderung auf eine von 
einem emeritierten Rabbiner an 24 Führer des rabbinischen Judentums 
gerichtete Eingabe, welche seine Bewegung im Keime erstickt wissen 
will, der Bund gebe die Versicherung „daß es uns als rein jüdischer Be- 
wegung ferne liegt, unsere jüdischen Brüder zu irgendeinem der zahl- 
reichen Christentümer zu bekehren“. Wie er das meint, sagt uns der- 
selbe Mann in einem miteingesandten Vortrag: „Der Messias der Dog- 
men muß dem geschichtlichen Messias der Wahrheit und Liebe den 
Platz überlassen“ und wieder: „Unsern Kindern wird in den Schulen die 
Kenntnis von der Lehre und dem Leben des größten Sohnes Israels vor- 
enthalten. Schon im zartesten Alter wird der Jugend das Vorurteil 
gegen Jesus Christus eingeprägt.“ Wie jeder volkstümlich religiösen 
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Bewegung haftet auch dieser, so wie sie sich darstellt, ein Quentchen 
unabgeklärter Schwärmerei an. Trotzdem kann ich dieser Bewegung 
nur alles Gute wünschen. 

In schmuckem Buch „Zweistromland“ Berlin 1926 (Philo, G.m.b.H.) 
278 S. stellt Franz Rosenzweig kleinere, schon anderswo gedruckte 
Schriften zusammen; Judentum und deutsch-idealistische Philosophie 
sind die beiden Quellströme seiner Persönlichkeit. Daher die Teilüber- 
schriften: zur jüdischen Erziehung, vom Wesen des Judentums; über 
Sprache; Altes und Neues Denken. In „Zeit ists“ an Hermann Cohn liegt 
ein ausführlicher Lehrplan für jüdischen Religionsunterricht an den höhern 
Schulen vor: Sexta 1 Halbjahr Vorarbeit, bis Mitte Quinta hebräische 
Grammatik, dann Genesis, Hauptstücke des Gebetbuchs; Quarta die 
hebräischen Wochenperikopen, Thora, Siddur und Machsor, Sabbatgottes- 
dienst während christlichen Religionsunterrichts; Untertertia: Raschi zur 
Thora (die geistige Welt des talmudischen und midraschischen Schrift- 
tums), Josua bis Nehemia. Der Schüler wird Bar Mizwa. Obertertia: 
Prophetenperikopen; Sprüche der Väter, Mischna und Codifikatoren; 
Untersekunda (als Abschluß für Geschäftsleute): die Psalmen, Geschichte 
der jüdischen Geistesentwicklung, Einblick in den Talmud. Obersekunda: 
Talmud und Midraschim; Propheten Amos bis Daniel; das Christentum. 
Unterprima: Jüdische Geistesgeschichte von Philo bis zur Gegenwart; 
Oberprima: Jüdische Philosophie. Ein gut vorgebildeter, begabter Lehrer 
kann das durchführen; meist werden Lehrer und Schüler versagen. Da 
verlangt Rosenzweig für den Lehrer wie für den Rabbiner akademische 
Bildung; eine Akademie des Judentums soll Mittel schaffen, daß das 
Judentum als selbständige Größe im Ganzen der modernen Gesellschaft 
stehen könne. — Daran schließt sich „Bildung und kein Ende“. Ein 
jüdisch Kind ist man mit jedem Atemzug, aber es fehlt in der emanzi- 
pierten deutschen Judenheit eine Plattform jüdischen Lebens: das Ge- 
setz hat eine Spitze gegen die große Mehrzahl derer, die es nicht mehr 
halten; neben dem jüdischen Haus steht der Beruf; die Synagoge ist 
das ungestörte Eckchen, an dem das Leben vorüberflutet; der Zionismus 
will kein Zuhausesein der Juden in Europa. Aber es gilt bereit zu sein, 
allem was einem begegnet, als Jude entgegenzutreten. Dazu hilft nicht 
eine jüdische Volkshochschule nach Berlinischem Muster (systematische 
Unterweisung durch Vorträge), sondern ein Sprechzimmer, das jeden 
mit jedem zur Besprechung von Fragen und Wünschen zusammenführt: 
das Programm für das Freie jüdische Lehrhaus in Frankfurt a. M. — In 
dem Schreiben an Martin Buber „Die Bauleute“ sind vom Setzer die 
Seiten 51 und 50 vertauscht; der Verfasser gibt dem Leser schwierigere 
Rätsel auf. Gegen Schluß sagt er: „Mehr als Ihnen (Buber) sichtbar machen, 
was in uns vorgeht, durfte ich nicht wollen“. Zweierlei ist deutlich. In 
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der Lehre soll nichts „unwesentlich“ sein, im Gesetz nichts „erlaubt“. 
„Wo jüdisch gegessen werden soll, da müssen die zahllosen Bräuche des 
Speisezettels ebenso unverletzlich sein wie die Trennung von Milch- und 
Fleischdingen, und wer am Sabbat einen Geschäftsbrief selber nicht auf- 
macht, darf ihn auch dann nicht lesen, wenn ein anderer ihm ihn öff- 
net“. Aber das Gesetz ist ein Werdendes, und die Söhne (banim) sollen 
Bauleute (bonim) werden. Die Zeltpflöcke der Thora müssen hinausge- 
rückt werden, damit nichts draußen bleibe. Auch der jetzige Israelit 
ist wie das Kind seiner Väter, der Ahnherr seiner Enkel: sein Wort und 
seine Tat kann für die Enkel nicht ungesprochen, nicht ungetan sein, 
schafft neue Überlieferung. Auch die Stimme des eigenen Seins, der er 
zu gehorchen hat, wird nur vom eigenen Ohr vernommen. „Tun müssen“ 
und „tun können“ ist hier eins. Orthodoxe und liberale Juden haben 
hier Rosenzweig abgelehnt. Nun folgen Kritiken. „Apologetisches 
Denken“ bespricht das Bekenntnisbuch von M. Brod und das Wesen 
des Judentums von Leo Bäck. In beiden trete der Zentralgedanke des 
Judentums, die Erwählung des Volkes, nicht hervor, weil er dem Juden 
selbstverständliche Voraussetzung sei; sonst nötigt Brod den Leser, mit 
ihm den Weg zum Ziele zu gehen, Bäck schildert das Judentum in seiner 
eigenen Rundheit und Fülle mit der tiefen, ruhigen Liebe des im ganzen 
weiten Hause des Judentums heimischen vertrauten Knechts; aber auch er 
zeigt das Diesseitswunder, den Ursprung der Freiheit aus der Gnade, des 
Gebotes aus dem Geheimnis. Brod der Ekstatiker und Bäck der Klassiker 
schildern dasselbe. — Den „Aufruf an die Zeit“ von Emil Cohn nennt 
Rosenzweig ein Rabbinerbuch und leitet die Mängel der jüdischen 
Predigt recht gut aus der heutigen Stellung des Rabbiners ab; trotzdem 
stimmt er Cohn zu bei der Forderung der hebräischen Sprache, jüdischer 
Gläubigkeit und jüdischer Form. Das „ungedurfte“ Buch ist doch ein 
‚bedurftes“ Buch. — Das Nachwort zu den Hymnen und Gedichten 
des Juda Halevi betont, daß Rosenzweig „übersetzt“, nicht „nachge- 
dichtet“ hat: das Fremde soll fremd bleiben, nicht in den heutigen Alltag 
passen. Reim, Metrum, Rhythmik auch die Bibelanklänge wurden mög- 
lichst bewahrt. Sehr schön sind die Ausführungen über Luther als Über- 
Setzer S. 97—99; sehr gut ist auch die Mahnung, die Gedichte nicht wie 
Kirschen als Massenware, sondern wie Pfirsiche zu genießen. — „Neu- 
hebräisch“ bespricht die Übersetzung der Ethik Spinozas durch den 
Zionisten I. Klatzkin. In der Terminologie zeige Spinoza Einflüsse des 
Judentums; da sei im Hebräischen leicht und klar, was im Lateinischen 
Neubildungen forderte, die nicht einmal das Gemeinte voll ausdrücken. 
Aber dem Führer des formalen Nationalismus, der von Rasse, Boden, 
Sprache die Wiedergeburt des Judentums erwartet, Klatzkin, hält Rosen- 
zweig entgegen, das Neuhebräische als unüberwachte Volkssprache wäre 
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in Palästina arabischer Überfremdung anheimgegeben; als die heilige 
Sprache des heiligen Volkes darf es nichts ausscheiden, was es einmal 
sich einverleibt hat. Rosenzweig empfindet lautere, edle Freude, wenn 
Spinozas quod erat demonstrandum mit dem rabbinischen „Hörs daraus!“ 
wiedergegeben ist oder wenn er anderswo einen schlechtgebauten deut- 
schen Satz vom hebräischen Übersetzer in kraftvolle — auch deutsch 
mitgeteilte — Sprache umgewandelt findet. — Nun der deutsche Ide- 
alismus. Der Aufsatz „Das ältesteSystemprogramm desdeutschen 
Idealismus“ bespricht eine von der Kgl. Bibliothek in Berlin erwor- 
bene Niederschrift Hegels aus der Zeit 29. April bis August 1796. Mit 
viel Feinheit und Schärfe weist Rosenzweig Schelling als den Verfasser des 
bedeutsamen Textes nach. Es ist der Entwurf eines Systems aller Ideen, 
ein Gegenstück zu Spinozas Ethik, das der 21jährige Schelling zwischen 
22. Januar und Anfang März 1796 aus sich hervorgebracht hätte, bedeut- 
sam für ihn, der nun nicht mehr als der regellos nach äußerem Anlaß neue 
Gestalten annehmende Proteus erscheint, da hier seine ganze spätere 
Arbeit wie in der Knospe eingefaltet beisammen liegt, auch philosophie- 
geschichtlich bedeutsam, weil hier zum erstenmal das Erkennen der letzten 
Wahrheit mit dem Erkennen der gesamten Wirklichkeit zusammen- 
gewachsen ist. Ob nun Rosenzweig Recht hat oder die, welche das Pro- 
gramm von Hölderlin herleiten, kann hier nicht entschieden werden. 
— Drei folgende Arbeiten gelten Hermann Cohen: ein Gedenkblatt, 
Hermann Cohens Nachlaßwerk, Einleitung in die Akademie- 
ausgabe der jüdischen Schriften Hermann Cohens. Rosenzweig 
ist November 1913 in Berlin Cohen nähergetreten und war ihm zuletzt 
in inniger Freundschaft verbunden. Eine hochinteressante menschliche 
Entwicklung wird uns hier vorgeführt. Der Sohn eines jüdischen Vor- 
sängers, talmudisch geschult, nimmt anfangs Anstoß schon an der histo- 
rischen Behandlung des David Kimchi durch Grätz, schlägt aber dann 
so um, daß er alles jüdische Gefühl verleugnet, in seinem Sabbatvortrag 
1869 Saturn und Jehova als gleichwertige Größen behandelt und sich 
gerade noch entschließt, den kantischen Gott, aber gewiß nicht irgend- 
einen andern erbaulichen Gott „mitzunehmen“. Christentum ist ihm zu 
Beginn seiner Marburger Zeit nicht anders als sein prophetisches Ju- 
dentum „ethischer Sozialismus“. Aber Treitschke gegenüber bekennt er 
sich 1880 zum israelitischen Monotheismus, der Geistigkeit Gottes und 
messianische Verheißung verbindet. Das Christentum gab der Mensch- 
heit die Humanisierung der Religion, Reformation und Kant brachten 
den Gedanken sittlicher Autonomie, so sind alle modernen Juden Pro- 
testanten und die Christen auch wieder Israeliten. Gott verbürgt die 
Verwirklichung des Ideals; zuerst meint Cohen, die Verwirklichung des 
Ideals mache einst die Religion überflüssig. Aber das ändert seine letzte 
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(Berliner) Entwicklung: Gott und Mensch stehen in Korrelation, wie der 
Mensch seinem Mitmenschen in Korrelation von ich und du verbunden 
ist; Gott liebt den Menschen, und der Mensch soll mit Herz, Seele und 
Kraft Gott lieben. Das wird mit vollkommener Selbverständlichkeit 
am Judentum dargetan; Volk, Propheten, Psalmen vermitteln das Gott- 
vertrauen, in dem Gott nicht bloß die Erfüllung der sittlichen Arbeit, 
sondern auch Versöhnung und Heimkehr zu ihm verbürgt. Trotzdem 
bleibt Cohen dem Christentum fremd: „der Ewige ist mein Hirt, mir 
mangelt nichts“. Die hohe Pietät in dieser Schilderung ehrt den Dar- 
steller wie den Dargestellten. — Den Band schließt: Das neue Denken, 
einige nachträgliche Bemerkungen zum Stern der Erlösung. 
„Stern der Erlösung“ ist Rosenzweigs System der Philosophie (drei 
Teile in einem Band, I. Kauffmann, Frankfurt a. M.) der Untertitel nennt 
es ein jüdisches Buch. So verstand man es als Erbauungsbuch für die 
Jüdische Jugend, die sich zum Gesetz zurückzufinden suchte. Aber Ro- 
senzweig meint: ich habe das neue Denken in diesen alten Worten emp- 
fangen, so habe ich es in ihnen wieder- und weitergegeben. Er führt 
seinen Bau auf dem auf, was er von Gott und von der Welt und von 
den Menschen erfahren hat. Das Und zwischen diesen Worten ist das 
Erste der Erfahrung und kehrt auch im Letzten der Wahrheit wieder. 
Die unwichtigsten, die mathematischen, Wahrheiten sind allgemein an- 
erkannt; von da führt der Weg über die Wahrheiten, die der Mensch 
sich etwas kosten läßt, zu denen, die er nicht anders bewähren kann 
als mit dem Opfer seines Lebens, und schließlich zu denen, deren Wahr- 
heit erst der Lebenseinsatz aller Geschlechter bewähren kann. Als letztes 
erscheint ihm ein Nebeneinander von Judentum und Christentum. „An 
den Himmel über der zeitlichen Welt wirft der Fluß des Geschehens 
glänzende Bilder, und die bleiben... Judentum und Christentum sind 
diese beiden ewigen Zifferblätter unter dem Wochen- und Jahreszeiger 
der stets erneuerten Zeit.“ Wie viel stolzer könnte m. E. das Judentum 
dastehen, das in Jesus und Paulus Erben und Erfüller seiner Propheten 
verehrte, dann erst das auserwählte Gottesvolk, dessen Sprache auch die 
heilige Sprache der Christenheit ist, dessen Heimat das heilige Land auch 
der Christenheit und dessen einiger Gott nicht bloß sein Bekenntnis, 
sondern ebenso das Bekenntnis der Christenheit ist. — Der Umfang 
dieser Besprechung zeigt das Interesse, das dieser Band Rosenzweigscher 
Schriften erwecken kann. 

Die jüdische Gesellschaft Achduth veröffentlicht eine Schriften- 
reihe, deren erstes Heft „Wege zum jüdischen Wissen“ mir zur 
Besprechung vorliegt (I. Kauffmann, Frankfurt a. M., 40 S., ohne J ahr). 
Es enthält fünf Aufsätze jüdisch orthodoxer Richtung mit starker Be- 
tonung des jüdisch nationalen Elements in der Sprache deutscher Bildung. 
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I. Alfr. Wiener, Irrwege der Terminologie, wendet sich gegen 
die Versuche, das Judentum nur als Volksgemeinschaft oder nur als 
Religion zu verstehen; der lebendige Organismus will als Ganzes erlebt 
und begriffen sein. Jedem Juden ist Palästina die wahre, ideale Heimat, 
und jeder von jüdischer Mutter Geborene bleibt Jude, auch wenn er ein 
Abtrünniger und Verbrecher am Judentum ist. Für den Außenstehenden 
bleibt so doch die Anschauung einer Nation, die durch eine, Jahrtau- 
sende lang geheiligte fromme Sitte und ebensolange dauernde Schick- 
salsgemeinschaft sich kräftigst von den andern ab- und in sich zusam- 
mengeschlossen hat und ebendarum sich vor allen andern Volksgemein- 
schaften der Welt durch verhältnismäßige Reinheit des Blutes auszeichnet. 

I. Alfr.Freimann, Die Quellen der jüdischen Rechtsnormen 
gliedert die Rechtsnormen nach Rechtsquellen: I. Das offenbarte Recht: 
1. Rechtsnormen der Thora, 2. sinaitische Halacha, 3. rabbinische Gebote. 
II. 1. Authentische Interpretation. 2. Gesera (Zaun um das Gesetz). 
3. Fortdauernde Gesetzgebung durch Tekana und Chumra. III. Minhag 
(Volksbrauch). IV. Juristenrecht: abgeleitete Rechtsbegriffe und Rechts- 
regeln; Entscheidungsnormen. 

II. S.Schlesinger, Zum Talmudstudium der Gegenwart klagt 
über Rückgang des Studiums der Halacha gegenüber dem Pilpul im 
'Ostjudentum und der Bearbeitung der Haggada in der modernen Wissen- 
schaft. Besonders wünscht er eine rein deskriptive vollständige syste- 
matische Darstellung der Lernweise der Rabbiner. Denen, die den Stoff 
beherrschen, mangelt die wissenschaftliche Schulung und den wissen- 
schaftlich Geschulten die Beherrschung des Stoffs. Aber außerdem hat 
das lebende Geschlecht nicht mehr die geistige Verbundenheit mit den 
Autoritäten des Talmud. Schlesinger gesteht „daß oft und oft der Inhalt 
einer Mischna unserm Verständnis als ein anderer erscheint als dem 
talmudischen Erklärer“. Widersprüche der Mischna bezieht der Talmud 
meist auf verschiedene Spezialfälle. Möglicherweise mit Recht. „Und 
doch erscheint uns die fast grundsätzlich primäre Anwendung dieser 
Ausgleichsmethode fremd und die der Verteilung auf verschiedene Au- 
toren oder Überlieferer näherliegend.“ Statt nun aber mutig der besseren 
Einsicht zu folgen, fordert Schlesinger das sacrificium intellectus: „Durch 
anhaltende Zucht den Geist zu befähigen, so zu denken, wie der Talmud 
dachte.“ Aber er bekennt auch: „Ob dies uns Insassen einer andern 
Kultur je gelingt, bleibt mir fraglich.“ Inzwischen dürfte die andere 
Kultur das Recht haben, sich selbständig der Mischna zu bemächtigen 
und sie nach eigenem Verständnis zu deuten. 

IV. Isak Unna, Über nationale Erziehung, betont gegenüber 
dem Reformjudentum, dem das Judentum nur Konfession ist und dem 
Zionismus, der eine starke jüdische Nation mit eigenem Land und eigener 
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Sprache, aber ohne religiöse Bestimmtheit will, daß das geistige Leben 
Israels und sein Einfluß auf die Kultur der Gesamtmenschheit auf dem 
religiösen Gebiete liegt. Er hält es aber für einen Fehler der Orthodoxie, 
daß sie der aufkeimenden nationalen Bewegung sich nicht angeschlossen 
und versucht hat, den Nationalismus in religiöses Fahrwasser zu leiten. 
Aus Mangel an Nationalgefühl geht im Westen die Orthodoxie zurück, 
und die nationale Erweckung hat große Schwierigkeiten; im Osten, wo 
jetzt erst Gleichberechtigung mit den Christen erreicht ist, sollten die 
Juden die dort schon vorhandene nationale Einheit mit jiddischer Sprache 
bei gleichzeitiger Beherrschung der (slavischen) Landessprache festhalten, 
wenngleich auch dort religiös gleichgültige Führer die Hauptvertreter 
des jüdischen Nationalismus sind. Assimilation ist für Isak Unna natio- 
naler Selbstmord. 

V. Joseph Unna, Jugendbewegung und Schule, schildert den 
Jugendlichen, der dem Elternhaus gleichgültig, der Schule feindlich und 
nur der Jugendbewegung freundlich gegenüberstehe. Diese ist einheitlich 
in der Ablehnung der Geschichte, sucht in die Tiefen des Lebens zu 
dringen, das Verhältnis des Einzelnen zur Gemeinschaft zu ergründen 
und in sinnlich-übersinnlicher Körper- und Naturfreude mit Kameraden 
und kameradschaftlichen Führern die Welt und sich selbst zu erleben. 
Moderne Erziehung soll sich dem anpassen. Die preußische Schulordnung, 
die für die höhern Schulen auf das Ideal der Allgemeinbildung verzichtet, 
unterscheidet grundlegende erste Bildung und Berufsbildung, die im 
Alter der Reife folgen soll. In den vier Schulformen (Altsprachliches, 
Neusprachliches Gymnasium, Realgymnasium, Oberrealschule) sollen Re- 
ligion, Deutsch, Geschichte, Erdkunde und Philosophie die Kernfächer 
sein; Christentum und deutsche Kultur sind Grundlagen der gesamten 
Bildung. Das ist für den jüdischen Schüler vom Standpunkt des Juden- 
tums aus eine Gefahr. Jos. Unna empfiehlt jüdische Landerziehungsheime; 
sind sie nicht zu erreichen, so muß der Religionsunterricht für sich 
leisten, was er zu leisten vermag. Diese Vorschläge mögen gut sein. Die 
Gefahr der heutigen Jugendbewegung hat doch wohl ihren Hauptgrund 
in der mangelnden rechtzeitigen Führung durch Elternhaus und Schule, 
die großenteils von der stärkeren Inanspruchnahme der Erwachsenen 
durch sonstige Lebensaufgaben herrührt. Schwierigkeiten zwischen El- 
tern und heranwachsenden Kindern, schulfreudige und schulüberdrüssige 
Schüler und Lehrer hat es immer gegeben. Merkwürdig war mir, daß 
das sexuelle Moment bei der jüdischen Jugend eine geringere Gefahr 
als bei der entsprechenden deutschen spielen soll. Allerdings folgen zwei 
starke Einschränkungen: „soweit sich die jüdische Jugend den Grund- 
sätzen ernster Führer nicht entzogen hat und soweit die Leitung des 
Elternhauses bewußt oder unbewußt bei vielen Jugendlichen eingewirkt 
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bat. Meine Erfahrung mit recht vielen lieben jüdischen Schülern gehen 
entschieden dahin, daß sie durch frühere Reife und ererbte Erregbar- 
keit ihres Nervensystems mehr Versuchungen ausgesetzt sind als die 
deutschen, die auch in guter Zucht bleiben, soweit die genannten Fak- 
toren wirksam sind. 

Noch liegen vor mir zwei Probehefte eines großen und schönen 
Unternehmens, einer Enzyklopädie des Judentums, die gleichzeitig in 
deutscher und hebräischer Sprache erscheint, vorbereitet von 
einem größeren deutschen Landeskomitee, dem kleinere (ein englisches, 
französisches, holländisches und schweizerisches) zur Seite stehen (Verlag 
„Eschkol“ A.-G. Berlin-Jerusalem 1926). Das deutsche Probeheft (96 S.) 
umfaßt 30, das hebräische (90 S.) 42 Artikel, die 30 des deutschen 
Heftes kehren unter den hebräischen in genauer Übersetzung, ab und 
zu mit genaueren Nachweisen, wieder. Beide Probehefte sind gleich 
vorzüglich ausgestattet. Wenn das deutsche Heft auch die Artikel Ein- 
stein, Handwerk, Kunst bringt, während das hebräische nicht über den 
ersten Buchstaben des Alphabets hinauskommt, so erklärt sich das daraus, 
daß die hebräischen Äquivalente für Einstein, Handwerk, Kunst mit dem 
ersten hebräischen Buchstaben beginnen. Die Artikel sind zum Teil aus- 
gedehnte Monographien, z. B der über Alexandria in Ägypten, über 
Alchemie, über das Handwerk. Der Artikel über die altpersische Reli- 
gion von Scheftelovitz gibt m. E. einen klareren Überblick über den 
Mazdaismus und seine Beziehungen zum Judentum als das früher be- 
sprochene an einer gewissen Übersättigung leidende Buch desselben 
Verfassers. Freilich ob der Dank für Volkstum, persönliche Freiheit und 
Mannheit in Iran oder Palästina zuerst regelmäßig gebetet wurde, ist 
durch Rückführung der jüdischen Sitte bis auf R. Meir nicht entschieden. 
Die Fortdauer dieser ehemals verständlichen Sitte kann nur gebilligt 
werden in dem Sinn von Schillers Wort: „jeder freut sich seiner 
Stelle, bietet dem Verächter Trutz“, also neben dem Gebet: „ich danke 
dir, Gott, daß ich ein Deutscher, ein Arbeiter, ein Weib bin“. Interes- 
sant ist der Ausgang des Artikels über Autonomie von S. M. Dubnow, 
Berlin. Die Emanzipation führte im Judentum zuerst zum Verzicht auf 
die Autonomie, doch so, daß sich im Frankreich des ersten Napoleon 
die Elsässer Juden gegen die Juden Südfrankreichs für ihre jüdische 
Autonomie wehrten. Heute ist Neigung vorhanden, das jüdische Volks- 
tum im Rahmen des modernen Staats als nationale Minderheit mit eigner 
Kultur und doch im Vollgenuß bürgerlicher Rechte zu behaupten. Aber 
dieser Standpunkt dürfte nur Erfolg haben, wenn Anlehnung an ein 
eigenes jüdisches Staatswesen oder vielleicht an eine starke alljüdische 
Organisation vorhanden ist; und auch dann ist es fraglich, ob die Be- 
tonung des eigenen Volkstums dem Juden je im modernen Staat gleiche 
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Vorteile gewähren kann, wie die einfache Gleichstellung mit den andern 
Bürgern unter Wahrung der religiösen Eigenart. 


Endlich darf ein unserm Verlag trotz Anfrage nicht zur Verfügung gestell- 
tes Werk nicht unbesprochen bleiben: George Foot Moore, Judaism in the first 
centuries ofthe Christian era. The age ofthe Tannaim. Cambridge, Massachussets, 
Harvard University Press. 2 Bde.: S. XII 552, VIII 487, 1927. Mit amerikani- 
schem Reichtum in Papier und Druck glänzend ausgestattet, durch ausführliche 
Indices nach allen Richtungen wohl versorgt, dazu mit der Verheißung eines 
dritten nur gelehrten Anmerkungen gewidmeten Bandes tritt das Lebenswerk 
des bekannten Forschers sofort in eine Reihe mit Emil Schürer und Wilhelm 
Bousset; es ergänzt und berichtigt beide, ohne sie zu verdrängen. Solange Moores 
dritter Band fehlt, sind die Werke der beiden Deutschen gelehrter, da sie tiefer 
auf die Geschichte der Forschung eingehen und das ihnen zugängliche Material 
möglichst erschöpfend darstellen. Moore aber hat den Vorzug, daß er seinen 
Gegenstand mit selbstverleugnender Liebe zeichnet, da er, obwohl, wie ich höre, 
Christ, in der von ihm geschilderten und geistig vollkommen beherrschten jü- 
dischen Religion förmlich lebt, und zwar mit der Aufgabe lebt, andere, die zum 
jüdischen Volk und Glauben gehören, in die Tiefen und Höhen dieses Glaubens 
einzuführen. Ohne Schönfärberei geht das nicht ab; aber irgendwie ist jeder 
Forscher Partei, und das Judentum hat gewiß ein Recht auf freundliche Dar- 
stellung, nachdem seine Schäden so oft „entdeckt“ worden sind. 

Moores Werk zerfällt nach einer sehr ausführlichen Einleitung (I Geschicht- 
liches, II Quellen Bd. I 3—216) in sieben Teile: I Offenbarung Bd. I 217—353, 
II Gottesidee Bd. I 355—442, III Mensch, Sünde, Versöhnung Bd. I 443—552, 
IV Bräuche Bd. II 1—78, V Sittlichkeit Bd. II 79—197, VI Frömmigkeit Bd. II 
199—275, VII Das Hernach Bd. IL 277—395. Dazu kommen die Indices: I Sachen 
und Namen Bd. II 399—456, II Stellen Bd. II 457—467 III Talmud- und Mi- 
draschstellen Bd. II 468—480, IV Tannaim und Amoraim Bd. II 481—486. Das 
klare Englisch und der Verzicht auf längere fremdsprachige Mitteilungen machen 
das Werk auch gebildeten Laien verständlich und lesbar; Griechisch wird sehr 
wenig geboten, das Hebräische ist meistens in einer nicht allzu verschnörkel- 
ten lateinischen Umschrift gegeben; bei den rabbinischen Quellen ist überall 
die Ausgabe beigefügt. 

Der Zweck des Ganzen ist nach I S. 125 die Feststellung der religiösen 
Gedanken, sittlichen Grundsätze, Gottesdienstformen und Gebräuche des Juden- 
tums am Ende des zweiten christlichen Jahrhunderts, weil dieses Judentum für 
die Folgezeit normative Geltung hat. Sein Werden schildert die geschicht- 
liche Einleitung in neun Kapiteln, von denen besonders das erste (Begrün- 
dung des Judentums) und das letzte (Charakter des Judentums) interessieren. 
Moore erfreut durch Eingehen auf die protestantische Arbeit am A. T.: Die 
Thora ein Sammelwerk aus Bruchstücken älterer Gesetzbücher mit späteren Nach- 
trägen; die Unzulänglichkeit der jüdischen chronologischen Überlieferungen 
wird deutlichst veranschaulicht. Aber Altisrael und Judentum verhalten sich 
nicht wie Geist und Buchstabe. Das Deuteronomium, ein Eckstein des Juden- 
tums, ist nicht bloß Gesetz, sondern auch Auszug aus den Propheten; Ex. 346 
gibt mit seinem Gottesbild ein Menschheitsideal; Psalmen, Proverbien, Hiob 
stammen aus persisch-griechischer Zeit; unter ihnen ist Hiob die glänzendste 
Leistung hebräischer Literatur. — Einheitlichkeit in Brauch und Gottesdienst 
kennzeichnet das Judentum in seiner fertigen Gestalt. Die Religion bleibt sich 
gleich, wie Gott selbst. Dabei hatte sich, ehe die sacra publica 70 n. Chr. zu 
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Ende kamen, mit Synagoge und Lehrhaus, täglichem Gebet und Bekenntnis, 
auch Tischgebet, die Persönlichkeitspflege in der Religion schon durchgesetzt. 
Als Quellen kommen für Moore nur die aus dem Judentum stammenden 
Schriften in Betracht, die auf die Tannaiten eingewirkt haben. Es fällt auf, daß 
Sirach neben den Psalmen Salomos, den Evangelien und der Didache als „aus- 
wärtige“ Quelle zählt; der ursprüngliche jüdische Charakter der zwei Wege in 
der Didache gilt mit Unrecht als sicher. 1. Makk. soll hebräisch (statt aramäisch) 
geschrieben sein; bei Josephus ist vergessen, daß er in der Schrift gegen Apion 
die erste große Apologie des Judentums geschrieben hat; von Philo wird we- 
nigstens zugestanden, daß er zuerst eine vollständige Darstellung des Juden- 
tums lieferte. Aber benutzt wird er kaum. Moore ist nicht der einzige, der Philo 
nach Josephus behandelt, 


Nun ein Überblick über das Werk selbst: 


I Offenbarung: Judentum ist Nationalismus und Universalismus: Israels 
Gott und Gesetz soll Gott und Gesetz aller Welt, der Heide soll durch Be- 
schneidung für Israel naturalisiert werden. Schriftliches und mündliches Gesetz 
sind Gottes heiliger offenbarter Wille. Die Tannaiten setzen voraus, daß das 
ganze Volk die Bibel liest, das Althebräische und dessen klassische Literatur 
lernt; die Schulung gibt den Schriftgelehrten genaues Gedächtnis, Geistesschärfe, 
immer bereite Kenntnis jeder Schriftstelle. Das Judentum war die einzige Mis- 
sionsreligion der römisch-griechischen Welt: durch Beschneidung, Taufe und 
Opfer tritt der Heide als Neugeborener in das jüdische Volk ein. Von Tannaiten 
waren Akiba und Meir Proselyten; aber schlechte Erfahrungen machen zurück- 
haltend: mit der Linken hält man den Heiden fern, den man mit der Rechten 
herbeizieht. Nov. Theodos. III 4 bestraft Proselytenmachen mit dem Tod. 


II Gottesidee: Der jüdische Gottesgedanke ist nicht durch Addition der 
Bibelstellen zu gewinnen; die höchste Anschauung muß die anderslautenden 
Stellen erklären. Gottes Einzigkeit ist der Eckstein des Judentums, der Gott 
Israel ist durchaus persönlich, namentlich alles Dualistische wird bekämpft. 
Gottes Wesen ist Gerechtigkeit und Gnade; er vergibt und rettet auch den 
Sünder, liebt Israel trotz seiner Untreue um der Väter willen. Wenn es heißt, 
daß Gott Jakob liebt und Esau haßt, so sollen doch alle Völker sich bekehren 
und Gott allein über sie herrschen. Der — naive — Engelsglaube trennt Gott 
nicht von der Welt; Gottes Wort und Weisheit werden personifiziert, aber nie 
zu Personen. Memra ist inhaltsloser, rein formelhafter Ersatz für Jhvh wie im 
Passiv von Gott gesprochen wird; ebenso Schekhina; der Heilige Geist inspi- 
riert die Propheten; Bat-kol ist eine Rede unsichtbaren, aber auf Gott zurück- 
geführten Ursprungs. Gottes Erhöhung war nicht seine Verbannung; man betet 
nicht zu Michael und Gabriel. Gott ist das Vorbild, der die Nackten kleidete, 
die Kranken besuchte, die Trauernden tröstete und die Toten bestattete. 


III Mensch, Sünde, Versöhnung: Gottes Geschichtsplan setzt Einheit 
des Menschengeschlechtes voraus. Der Mensch ist Gottes Ebenbild; für ihn ist 
die Welt geschaffen; Israel erhielt die Offenbarung für alle Menschen. Des 
Menschen Willensfreiheit ist eine Grundlehre, aber die Gelegenheit zum Han- 
deln gibt Gott. Gott rächt jede Übertretung des zweifachen Gesetzes, jede Sünde, 
die bei der Fülle des allumfassenden Gesetzes eintreten muß. Gesetzeskenntnis 
erschwert die Schuld, Auflehnung gegen Gott läßt keine Sühne zu. Lohn der 
Sünde ist vor allem neue Sünde; so trennt die Sünde von Gott. Adams Sünde 
bringt den Tod, aber alle haben vielmals gesündigt; so stirbt jeder für eigene 
Schuld. Aber die menschliche Natur ist durch Adams Schuld nicht unfähig zum 
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Guten geworden; doch wird in der künftigen Welt der böse Trieb (jezer hara) aus- 
gerottet sein. Das Böse kommt nicht bloß vom Leib, sondern von Leib und Seele. 
Aber Gesetzesworte sind Arznei zum Leben. Buße erreicht Vergebung. „Gott 
war zu gut und zu vernünftig, eine Vollkommenheit zu fordern, zu der er den 
Menschen unfähig geschaffen hatte.“ Bis 70 n. Chr. sühnen Opfer und der 
Sündenbock des Versöhnungstags — immer unter Bedingung der Buße; nach 
70 bleiben Buße und gute Werke. Mit großer Ausführlichkeit bespricht Moore 
in vier Kapiteln Buße, Wirkung der Buße, Beweggründe der Vergebung und 
sühnendes Leiden, „da in den geläufigen christlichen Darstellungen des Juden- 
tums weder die Eigenart noch die zentrale Bedeutung der Lehre von der Buße 
in der jüdischen Erfassung des religiösen Lebens und des Heilsweges klar er- 
kannt ist“ (I 507). Buße ist unerläßliche, aber auch untrügliche Bedingung der 
Vergebung. Bei Manasses Gebet schließen die Engel die Himmelsfenster, aber 
Gott schaut durch ein Guckloch unter seinem Thron und begnadigt Manasse. 
Aber Buße fordert vom Heiden, daß er sich naturalisieren (beschneiden) läßt. 
Achtzehngebet 5 bittet Gott um die Gabe der Buße. Der Dekalog enthält die 
feierliche Zusicherung des Verdienstes der Väter. So fand Gott in Abraham 
nach Jes. 511 den Felsen, auf den er die Welt bauen kann. Aber Anspruch 
auf Gottes Gnade besteht nicht. Sündenvergebung tilgt nicht Sündenfolge. Aber 
auch Leiden sühnen bei Buße. So sagt der Verbrecher vor der Hinrichtung: 
„Mein Tod sei eine Sühne für alle meine Missetaten.“ Bei der Zusammenge- 
hörigkeit des: Volkes sühnt der Tod der Gerechten die Schuld anderer. 


IV Bräuche: Die Religion heiligt den Brauch. Verständig begründete 
Gebote und Herkommen werden nicht unterschieden. Grundlegend sind Be- 
schneidung und Sabbat; aber die Sabbatregeln hängen an einem Haar. Doch 
Lebensgefahr bricht den Sabbat, und „der Sabbat ist euch gegeben, nicht ihr 
dem Sabbat" (Mekilta zu Ex. 31 13). Erst die Kasuistik macht das Gesetz durch- 
führbar. Durch Synagogenbesuch und Lehrhaus am Abend nach der Habdalah 
erhält der Sabbat positiven religiösen Wert. Im Gesetz nicht vorgesehene Feste 
sind Tempelweihe und Purim; die spätere Tempel- und die normative Syn- 
agogenfestfeier wird beschrieben. Der Versöhnungstag hatte schon „lange vor 70“ 
mehr häusliche und synagogale Bedeutung als durch die Tempelfeier. Die 
Speisegebote regen Moore so wenig auf, wie sie nach ihm den gemeinen Mann 
aufgeregt haben. Ging man nicht in den Tempel, oder war es nicht Priesters 
Teil, so mochte man gewöhnliche Speise (chullin) ohne Rücksicht auf besondere 
Reinheit essen. Außerhalb Israels und seit 70 galten diese Vorschriften nicht. 


V Sittlichkeit: Kindesliebe, Menschenliebe, Hilfsbereitschaft sind „dem 
Herzen überlassen“ und haben kein Maß; aber wenn bei Teilung des Trunks 
beide verdursten, fordert Akiba die Teilung nicht: „Dein Bruder soll mit Dir 
leben“ Lev. 25 10. Zusammenfassungen der Moral fand man Ps. 15, Jes. 33 15, 
Mich. 68, Jes. 56, Am. 5 4; auch Hab. 24, Prov.36, Sach. 816; Lev. 1918 nennt 
nach Paulus Akiba. Die „goldene Regel“ ist Allgemeingut. — Jede Tat findet 
ihren Lohn, aber Mose sah einen reichen Schatz bei Gott für die, welche kein 
eigenes Verdienst haben; Lohnknechte wollte schon Antigonus von Socho nicht. 
Man tut das Gute „um des Himmels willen“, aus Furcht und Liebe zu Gott, 
oder um Gottes Namen zu heiligen (Gesegnet der Gott der Juden! rief ein 
Römer bei einem gerechten Urteil R. Jonatans); auch in Nachahmung Gottes: 
das Gefolge tut, was sein König tut. — Die Obrigkeit darf die Religion nicht 
hindern, aber ohne Obrigkeit verschlingt einer den andern. Staatsgesetz ist Ge- 
setz. — Der Mann ist zur Ehe verpflichtet, die gesetzlich erlaubte Polygamie 
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durch Ehevertrag und Erbordnung fast ausgeschlossen; Scheidungsgrund ist für 
Schammai Unzucht der Frau, für Hillel Verbrennen der Speisen, für Akiba 
Wohlgefallen an einer schönern. Ehebruch der Frau macht Scheidung zur Pflicht, 
ebenso Unfruchtbarkeit nach zehn Jahren. — Gott und Eltern gehören zusam- 
men, Todesstrafe durch den Vater ist nicht mehr erlaubt. Hart war die Skla- 
venordnung, namentlich für fremde Sklaven. Ein gemieteter Arbeiter braucht 
über die gewohnte Zeitdauer nicht zu arbeiten, auch gegen höheren Lohn. 
Unpraktische Vorschriften zeigen das maßgebende Ideal. — Eigentum und 
Ehre des Nächsten sollen wie das eigene behütet werden. Zurechtweisen muß 
man, bis man fortgejagt wird, aber beschämen darf man den andern nicht. 
Demut ist die größte Tugend. — Das Ideal ist eine durch Nächstenliebe 
geordnete Gesellschaft; aber die Reichen waren von Amos bis Herodes die 
Unterdrücker: nach Titus und Hadrian sind alle arm; aber der Gesetzestreue 
scheidet sich von der Masse der Unwissenden und Unachtsamen (‘amme haarez): 
das führt zu Selbstgefälligkeit, Selbstgerechtigkeit, Aufpasserei. — Liebesgaben 
verweigern heißt Gottes Joch abschütteln; in jeder Gemeinde wird regelmäßig 
gesammelt und verteilt, für dringende Fälle noch besonders. — Wer eine An- 
klage entkräften kann, muß reden, dem Überfallenen muß man helfen. Aber 
Lebensgefahr hebt alle solche Gebote auf. Man behauptet, Gelehrte erleichterten 
für sich und erschwerten für andere. Das höchste Lob ist „tokho khebaro“: „er 
ist innen wie außen.“ &meth (Wahrheit) ist Gottes Siegel: Anfang, Mitte und Ende 
(des Alphabets). Wer Friede macht, empfängt jetzt Lohn und ein Kapital im 
Jenseits. 

VI Frömmigkeit: Gott ist „unser Vater im Himmel“, auch nur „unser 
Vater“. Abinu malkenu ist die Litanei der Bußtage. Der König, um dessen 
Herrachaft man bittet, ist nicht als Despot gedacht. „Diese Namen drückten 
die tiefste religiöse Erfahrung aus: jeder legte hinein, was er dazu mitbrachte.‘ 
Keine alte Religion läßt im Gebet die Frömmigkeit so schwelgen in Sünden- 
bewußtsein, Buße und Vergebung nur aus Gnade. Morgens, mittags, abends 
wird das tägliche Gebet gesprochen. Die zwei ersten Male gemäß dem Gemeinde- 
opfer im Tempel; Gamaliel II wird abgesetzt, weil er das Abendgebet festlegen 
wollte. Es zeugt für geistige Frömmigkeit der Massen, wenn ohne Priester 
und Rabbi das Tagesgebet gesprochen wird; aber die Andachtsforderung wird 
oft nicht befolgt, ja nicht verstanden. Man empfiehlt Kürze und glaubt an Er- 
hörung langer Gebete. Ein Zauberwort ist das Gebet nicht. — Erforschung der 
Offenbarung in der Schule ist wesentlicher Teil der Frömmigkeit. Das Forschen 
steht über dem Handeln, weil es zum Handeln führt. Aber die Gelehrten sind 
keine bevorzugte Kaste. — Leiden, die nicht als Warnung verständlich sind, 
sind Züchtigungen aus Liebe. — Außer dem öffentlichen Fasten fasteten manche 
das ganze Jahr hindurch Montags und Donnerstags, namentlich unter Verzicht 
auf Fleisch und Wein. Das sollte allen zugute kommen: ein Leben nur für die 
eigene Seele kennt das tannaitische Judentum nicht. Der Amoräer Rab meint: 
ein Mensch muß beim Jüngsten Gericht Rechenschaft ablegen von jedem guten 
Ding, das er genießen konnte und tats nicht. — Alles Unzüchtige ist schon im 
Spiel der Gedanken zu meiden. Ob die Lehrer nicht mehr darüber nachdachten, 
als gut für sie war? Bescheidenheit und Demut werden gefordert, aber Moore 
meint: „Hochmut ist schwer niederzuhalten, am schwersten der auf Frömmigkeit 
und Gelehrsamkeit zugleich; und wer peinvoll bemüht war, seinen Hochmut 
zu entwurzeln, kann maßlos stolz werden — auf seine Demut. 

VII Für das Hernach werden auch die von Akiba verbotenen Apokalypsen 
als Quelle herangezogen. An Reste von Totenkult im AT glaubt Moore nicht. 
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Ägypter, Perser, Griechen glaubten an jenseitige Vergeltung, während noch 
Ezechiel 18 nur von diesseitiger Vergeltung weiß. Aber als Ergänzung zur Idee 
von Gottes Gerechtigkeit und Treue ersteht aus dem Bedürfnis nach Anteil der 
Frommen an Israels Erlösung als eine Grundlehre des Judentums der Glaube 
an Totenauferstehung, zuerst nachweisbar Jes. 26 11—19, Dan. 12 1f. Aber dem 
frommen Juden war Liebe zu Gott das Wesen der Religion; er wird nicht, wie 
der Mysteriengläubige, vom Gedanken an das Jenseits gequält. Zur Schilderung 
der Tage des Messias wird Apk. 19—21 in extenso mitgeteilt. Das Himmelreich 
(malkut schamaim) ist nicht das Reich, über das Gott herrscht, sondern sein 
Königtum, sein Charakter als König. Er ist König über die, die in Wort und 
Tat — wie Israel am Sinai — seine Herrschaft anerkennen. Der Messias ist 
nicht präexistent, nur sein Name. Er ist kein überweltliches Wesen. Er kommt 
entweder, wenn Israel es wert ist, oder wenn es ganz darniederliegt. Aufgabe 
des Elia ist nach keiner älteren Quelle die Umkehr Israels: aber, um Johannes 
des Täufers willen, muß doch dieser Gedanke älter sein. Die Dauer der Messias- 
tage sind 40, 70, 365, 400, 1000 Jahre, auch drei Generationen. Die künftige 
Welt (haolam haba) beginnt mit der allgemeinen Auferstehung, für die es bei 
geschickter Auslegung reichliche Schriftbelege gibt. Nach Sach. 10 ı wird jeder 
Israelit gerettet. Das gilt als Dogma; aber die Rabbinen machen viele Aus- 
nahmen. „Die jüdische Eschatologie hatte unleugbare Verwandtschaft mit der 
Religion Zoroasters, in der Trennung der Seelen der Gerechten und Bösen im 
Tod, ihrem glücklichen und elenden Los zwischen Tod und Auferstehung und 
in der Lehre einer allgemeinen Auferstehung und des letzten Gerichtes mit 
seinen Folgen. Manches ist von den Zoroastriern angeeignet, wie Angelologie 
und Dämonologie babylonischen und persischen Ursprung haben. Der Entlehner 
lernt das Fremde kennen und sieht in ihm die notwendige Entwicklung des 
eigenen Besitzes. Dan. 121%. Jes. 26 sind ursprünglich jüdisch. So konnte man 
persische Anschauungen aufnehmen.“ Aber ist nicht die Totenauferstehung 
zum Messiasreich erst nahegelegt worden, weil die Heiden ringsum die An- 
schauung des seligen Fortlebens der Frommen schon hatten? 


Moores Werk gibt eine reiche, wohlgeordnete Vorführung aus rabbinischen 
Quellen. Das Gleichnis vom blinden und vom lahmen Gartenhüter wird dreimal 
ausführlich geboten (I 487f. II 384): Das ist ein Versehen. Der Leser wird in 
die vielstimmige gelehrte Überlieferung der Tennaiten gründlich eingetaucht. 
Es sind im ganzen übereinstimmende, im einzelnen oft sich bekämpfende Au- 
toritäten, so daß der Jude trotz ihres normativen Charakters noch heute wählen 
und sich entscheiden muß. Moore selbst bietet eine Auswahl, die anderes zurück- 
drängt, das auch vorhanden ist; sein Ziel ist, das Judentum auf der vollen 
Höhe heute gültiger Normen zu zeigen. Diese Normen entstammen wesentlich 
dem auf alttestamentlicher Grundlage erwachsenen Christentum. Moores Ar- 
beit geht also dahin, die religiös sittlichen Anschauungen des 
Christentums als auch im maßgebenden Judentum herrschend nach- 
zuweisen nur mit Beibehaltung angestammten Brauchs und mit 
Ablehnung alles mythisch-mystisch-Sakramentalen. Gern betont er 
die Übereinstimmung des jüdischen Bußbegriffs mit dem des Westminsterschen 
Katechismus (I 507. 515). Und die Möglichkeit des erstrebten Nachweises liegt 
vor. Aber das Judentum bleibt in erster Linie Nationalreligion und fordert als 
Weltreligion von seinen Proselyten die Naturalisation in das jüdische Volk, 
für Männer mit dem Ritus der Beschneidung, für alle mit Übernahme des 
durch Gottes geschriebenes und ungeschriebenes Gesetz geheiligten Herkommens,. 
Das schon von Tacitus an den jüdischen Proselyten gerügte exuere patriam 
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(hist. V 5) bleibt also bestehen, obgleich für den Juden das Staatsgesetz auch 
in religiösem Sinne Gesetz ist. Es ist da doch nicht unbedenklich, daß „Lebens- 
gefahr alle solche Vorschriften aufhebt‘‘ II 190. Das Ziel der Vollkommenheit 
gilt nicht. „Gott ist zu vernünftig, sie von dem für sie unfähigen Menschen zu 
fordern“ I 495. Hier haben allerdings die Juden Jesus (Matth. 545) und Paulus 
(äm, 3 23) anders gedacht. 


Ein Werk über das Judentum der Tannaitenzeit brauchte vielleicht die 
Entstehung des Christentums nicht zu schildern. Moore geht ausführlich darauf 
ein (I 90—92; 434; 518f. II 9f.; 85f.; 125; 151; 211; 267; 309—311). Er vertritt den 
Satz I 92: „Weder die Nazarener in Palästina noch die Heidenchristen haben 
bleibend auf das Judentum eingewirkt.“ Jesus und seine ersten Jünger waren 
nach Moore gesetzestreue Juden; ihre Besonderheit war, daß Jesus, der anfangs 
wie der Täufer Buße wegen der Nähe der Gottesherrschaft verkündigt hatte, 
ihnen dann selbst als Messias galt und nach dem Scheitern in Jerusalem als 
der Auferstandene zum Gericht über seine Gegner vom Himmel her erwartet 
wurde. Eine endgültige Spaltung zwischen Juden und Christen brachte erst Bar- 
kochba, dem sich die Christen nicht anschlossen; schon vorher hatte Gamaliel II 
ihre Verwünschung ins tägliche Gebet aufgenommen. Wesentlich anders wird 
Paulus beurteilt: die Unfähigkeit des Sittengesetzes, das in Vernunft und Ge- 
wissen eingepflanzt ist, und des den Juden offenbarten Gesetzes, den Menschen 
gerecht zu machen, treibt ihn zum Glauben an freiquellendes göttliches Leben, 
das Einwohnen oder den Geist Christi. Diese Betrachtung der Entstehung des 
Christentums ist irrig und führt in der Beurteilung des tannaitischen Juden- 
tums zu irrigen Resultaten. Aus diesem Grund gehe ich bier darauf ein. 
Wegen des jüdischen Kolorits folgt Moore lieber dem Matth.- und Luk.- 
Evangelium als dem zweifellos ältesten Evangelium, Markus. Entscheidend 
für Jesus ist aber sein Wort Mk. 7 15, selbst wenn man es mit Mk. nur auf 
die Speisegebote bezieht: „er erklärt alle Speisen für rein: (xadagliwv zavre 
tà ße@uere). Die Antwort der Autoritäten Mk. 7 1 steht schon 3 22; Jesus muß 
nun fliehen, er wird gebrandmarkt und gemieden Mk. 7 24.31 8 10—21 9 30-32, 
Mt. 17 24—27, Mk. 101. Schon vor seinem Kommen nach Jerusalem ist er also 
verurteilt, weil er große Teile des Gesetzes für ungültig erklärt hat. Das erst er- 
klärt die Empörung über seinen Messiasanspruch Mk. 14 63. 64. Die Haltung der 
Urgemeinde nach Jesu Tod ergibt sich aus der Anklage gegen Stephanus 
Apg. 6 14 („Jesus wird den Tempel zerstören und die Sitten ändern, die Moses 
gegeben hat“) und aus Gal. 113.14 (Paulus trat für die väterlichen Überliefe- 
rungen ein und verfolgte die Christen). Erst von da aus kann Gal. 23. 6 richtig 
gewürdigt werden: Auch die Beschneidung der Heidenchristen verlangen die 
Urapostel nicht. Diesen Standpunkt hält auch Jakobus nach Apg. 21 35 fest; ja, 
dieser Hauptvertreter des Judenchristentums wurde nach Josephus (ant. 20 200) 
nach Verurteilung durch Hohenpriester Ananos I! als „Gegner des Gesetzes“ 
gesteinigt: de wegnvounsdrrwv xurnyogiav moımsdusvog. Die christliche Urge- 
meinde war also keineswegs gesetzestreu und jüdisch orthodox. Dann unterschied 
sich aber doch wohl Jesu Bußruf nicht bloß durch den Glauben an die Nähe 
der Entscheidung vom jüdischen Gemeinglauben. Das Wort, daß der Sabbat 
für den Menschen da ist, (Mk. 2 27) hat freilich die zweifellos jüngere Mekilta 
wiederholt; aber Jesus verteidigt mit diesem Wort eine Gesetzesübertretung 
seiner Jünger durch eine Gesetzesübertretung Davids — ein Judäer ißt Schau- 
brote. — Die Hervorhebung und Gleichordnung von Deutn. 6 4. 5 und Lev. 19 18 ist 
allein die Tat Jesu Mk. 1228-34. Das tägliche Bekennen des Schma ist dem 
mit Jesus gleichzeitigen Philo noch unbekannt; Josephus ist in der Sitte auf- 
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gewachsen (vgl. Holtzmann, Berakot S. 6—10); Lev. 1918 ist wieder hervorge- 
hoben von Paulus als vóuos roö Xọroroðŭ Gal. 514 62 Rom. 138 und dann erst 
etwa sechzig Jahre später von Akiba. Also hat das normative Judentum 
maßgebende Gedanken Jesu trotz allem Festhalten an der Halakah 
übernommen, und das Christentum hat ihm allerdings bleibende 
Spuren aufgedrückt. Auch das geschah wie die Übernahme zoroastrischer 
Anschauungen: „der Entlehner lernt das Fremde kennen nnd sieht in ihm die 
notwendige Entwicklung des eigenen Besitzes“ II 394. Was die junge Religion 
der alten gab, wurzelte ja wirklich in dieser selbst. Die endgültige Ausweisung 
der Christen aus der Synagoge ging doch wohl der Einfügung ihrer Verwün- 
schung im täglichen Gebet durch Gamaliel II vorauf, vgl. Ev. Joh. 922 1212 162. 

Was man auch bei Moore am schmerzlichsten vermißt, ist die Kritik der 
tannaitischen Überlieferung. Dahin gehört vor allem sein unbegrenztes Vertrauen 
in die Überlieferung der Mischna über die Tempelsitte bis auf die Herstellung 
des Dochts der Hüttenfestfackeln aus abgetragenen Priesterhosen und -gürteln 
(II 46 vgl. I 961 und, ganz verunglückt I 2502). Man vermißt hier die Kritik 
um so schmerzlicher, als Moore im Alten Testament den Standpunkt der Kri- 
tik so schön und mutig festhält. Trotzdem hat er uns das schönste und reichste 
Werk über das Innenleben des normativen Judentums ohne allen Zweifel gegeben. 


Archiv für Religionswissenschaft XXVI 10 


III. Mitteilungen und Hinweise. 


Ein Motiv der Hockerbestattung. 


Die in allen Weltteilen, in Europa jedoch nur in vorgeschichtlicher 
Zeit anzutreffende Bestattung in mehr oder weniger zusammengezogener 
Stellung hat die verschiedensten Erklärungsversuche erfahren, von denen 
die meisten wohl für einen Teil der Fälle zutreffen." Nur zu oft wurde 
aber der Fehler begangen, sämtliche Hockerbestattungen durch eine 
einzige Formel erklären zu wollen. Doch haben besonders Dieterich ? und 
nach ihm Samter° betont, daß ähnliche religiöse Riten nicht immer aus einem 
und demselben Motive hervorgehen. Unter denen, die sich ausführ- 
licher mit der Hockerbestattung beschäftigt haben, erkennt tatsächlich 
R. Andree* mehrere Deutungen als berechtigt an. Vorzugsweise sieht 
er jedoch die Hockerlage an als Folge einer Zusammenschnürung des 
Toten, die deshalb vorgenommen sei, um ihn an der Rückkehr zu ver- 
hindern. In der Tat wird diese Erklärung die richtige sein in zahl- 
reichen Fällen der Hockerbestattung bei Naturvölkern, wo der Leichnam 
stark zusammengeschnürt, wie eine Kugel geballt oder sogar mit ge- 
brochenen Knochen zusammengekrümmt ist. — Viel seltener wird die 
Vorstellung zugrunde liegen, daß man den Toten wieder in der Embryonal- 
stellung der „Mutter Erde“ übergibt, wenngleich die von Andree, 
R. Virchow u. a. an dieser Hypothese geübte Kritik vielleicht zuweit geht. 
Sie findet sich schon bei Troyon. Vertreter derselben sind Peschel, 
Wosinsky’, Wilder, Havelka, Nadaillac, Dieterich®, R.Karsten°, Vincent. 
Auch Raum- und Arbeitsersparnis kann als Ursache der Hockerlage mit 


ı Vgl. G. Wilke Reallexikon für Vorgeschichte V 335f. 

2 Mutter Erde? 28 Anm. o $ Neue Jahrb. f. das klass. Alt. 19 (1907) 135. 

4 Archiv f. Anthrop. 34 N.F. 6 (1907) 282—307. 

5 Ahnlich Götze Korrespondenzbl. der deutschen Ges. f. Anthrop. 1899, p. 321 
und O. Schötensack Verh. der Berl. Anthrop. Ges. 1913, p. 522; O. Tschumi Anz. 
für schweiz. Altertumskunde 23 (1921) 5f., 168, der es aber nicht mit Sicherheit 
für das einzige Motiv hält; Samter Volkskunde im altsprachlichen Unterricht 
(Berlin 1923) 181 Anm. 9. 

€ Revue Arch. 1864, I p. 289 ff., bes. 295f. 

T Das prähistorische Schanzwerk von Lengyel II 89 (1891). 

® Mutter Erde? 27 Anm. 6. 131. 

° Studies in South American Anthropology I (Helsingfors 1920) 44. 

1° Kritik derselben bei E. Briem Archiv für Religionswiss. 24 (1926) 184 ff. 
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in Betracht gezogen werden, wie es von Broca', Rudolf Virchow? und 
Deier? geschehen ist.* — Sehr bedenklich ist es aber, wenn P. de 
Mortillet?, wie es scheint, alle steinzeitlichen Hockerbestattungen Europas 
aus der Lage erklärt, welche der Körper in der Todesstunde einnahm.® 
Man braucht nur an Hockerfriedhöfe wie die aus Lengyel, wo die Toten 
regelmäßig zusammengezogen in dem einen Grabfeld (80 Skelette) alle 
auf der rechten, in dem anderen (49) alle auf der linken Seite liegen, 
(Wosinsky II 63) zu erinnern, um die Unzulänglichkeit dieser Auffassung 
darzulegen. — Nachdem schon Letourneau” und andere, z. B. Ed. Naville, 
R. Forrer, O. Viollier, Seger, P. Wolters, die Hocker als Schlafstellung 
gedeutet hatten, suchte Carl Schuchhardt dies durch eine neue Hypo- 
these zu beweisen: Im warmen Süden schliefen die Menschen auf der 
bloßen Erde, wobei „die Kälte des Bodens“ sie veranlasse, ihre Glieder 
an den Rumpf zu ziehen; im kalten Norden dagegen könnten sie sich 
im wohlgepolsterten Bette ohne Sorge dehnen und strecken. Daher sei 
die Hockerbestattung eine ausgeprägt südliche Erscheinung. Die letzte 
Behauptung widerlegt M. Ebert in seiner Besprechung von Schuchhardts 
Arbeit.” Es kann noch auf Englands zahlreiche Hockerbestattungen aus 
der Steinzeit hingewiesen werden, sowie auf die Hockerbestattungen 
bei den Aleüten und Eskimos im nördlichsten Amerika (Preuß a. a. O. 
230ff.). Auch die Prämisse, daß die gestreckte Lage den schlafenden 
Nordländer kennzeichne, ist sehr gewagt. Damit soll nicht die Möglich- 
keit bestritten werden, daß die Hockerleiche hier und da als Schläfer 
gedacht worden ist.!? Bei den mannigfaltigen Bestattungsarten, die unter 
dem Sammelnamen Hocker vereinigt worden sind, ist es von vornherein 
wahrscheinlich, daß verschiedene Motive eingewirkt haben. Nur der 
Vollständigkeit wegen erwähne ich die Ansicht E. Böklens, der die 
Krümmung des Körpers bei Hockerbestattungen als Nachahmung der 
Mondsichel ansieht.!! 

Es gibt eine Art von Hockerbestattung, die den Namen eigentlich 
gar nicht verdient, nämlich diejenige, bei welcher die unteren Extremi- 
täten des auf der einen Seite liegenden Toten nur mehr oder weniger 
gebogen, nicht bis zum Kinn hinaufgezogen sind. Sie kommt vor allem 
in Europa und den Mittelmeerländern in vor- und halbgeschichtlicher 
Zeit vor und ist von den damals auch vorkommenden echten Hocker- 


T Bull. soc. d’Anthrop. 1863, p. 500. . 
? Verh. der Berl. Anthrop. Ges. 1890, p. 102. 3 Urgesch. der Schweiz 156. 


. * Vgl. ferner Th. Preuß Die Begr. der Amerikaner und Nordostasiaten 

(Diss. Königsb. 1894) 233. 

* Origine du culte des morts (Paris 1914) 116. . : 

° Ahnlich Cavvadias über die Hockerleichen aus mykenischer Zeit auf 
Kepballonia. C.-R. du Congres intern. d’arch. class., 2esess. — Le Caire 1909, p. 202. 

” La sociologie d’après V’ethnographie (1880) 207. 

° Alteuropa 1. u. 2. Auf. 23. 

® Präh. Zeitschr. XI/XII (1919/20) 216£. , 

10 C. Clemen Religionsgesch. Europas I (Heidelberg 1926) 6 gibt der Er- 
klärung des Hockers als Schlafstellung den Vorzug vor den anderen Erklärungen. 

11 Die Entstehung der Sprache im Lichte des Mythos (Berlin 1922) 2, 180 ff. 
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bestattungen zu unterscheiden.! Für diese vorgeschichtlichen Halbhocker 
möchte ich eine Erklärung geben, die ich in der mir bekannten Lite- 
ratur nicht vorgefunden habe, welche aber vielleicht für einen größeren 
oder kleineren Teil derartiger Bestattungen zutrifft. Meiner Meinung 
nach spiegelt diese Lage nicht so sehr die Schlafstellung, wie Schuchhardt 
meint, als die Mahlzeitstellung des Südens wieder. 

Diese Erklärung würde gut zu der Tatsache passen, daß die seit- 
liche Halbhockerbestattung in Europa, je mehr wir uns dem Norden 
nähern, um so seltener wird, denn im Süden war wohl die Sitte des 
Lagerns beim Mahle heimisch, während man im Norden seit alters 
sitzend gegessen zu haben scheint. Nur England bildet mit seinen zahl- 
reichen steinzeitlichen Hockerbestattungen eine Ausnahme, steht aber 
auch sonst archäologisch dem west-südeuropäischen Kulturkreise viel 
näher als dem Norden. Die in Europa seit der Bronzezeit abnehmende 
Hockerbestattung könnte mit der damals beginnenden Ausbreitung nor- 
discher Kulturelemente und wohl auch Völker gegen Südeuropa hin 
zusammenhängen. Wenn die Griechen und die Römer in ältester Zeit 
bei Tische gesessen haben, so wird das eine von den Einwanderern aus 
nördlicheren Gegenden mitgebrachte Sitte sein, die erst allmählich vor 
dem im Süden einheimischen Gebrauch gewichen ist.” Die Etrusker da- 
gegen, die ein altes Mittelmeervolk waren, haben wohl immer beim 
Mahle gelegen. Beweisen läßt sich das aus den Sarkophagskulpturen 
und den Grabgemälden schon für das 6. Jahrh. v. Chr. Nach meiner 
Meinung ein helles Licht werfen auf die vorgeschichtliche Halbhocker- 
bestattung die griechischen und kleinasiatischen Grabreliefs, welche 
Totenmähler darstellen, und vor allem die zahllosen etruskischen Sarko- 
phage und Aschenkisten, deren als Speisesopha empfundener Deckel 
eine Skulptur trägt, welche uns den Toten zeigt, wie er gestützt auf den 
linken Ellenbogen und mit mehr oder weniger gebogenen Knien bei 
feierlichem Mahle Dest 3 Ähnliche Anschauungen haben zu verwandten 
Erscheinungen Anlaß gegeben. Daß ein mehr direkter Zusammenhang 
bestehe, braucht man nicht anzunehmen, obgleich liegende Hocker in 
Norditalien ausnahmsweise noch in der Eisenzeit“ vorkommen und auf 
dem immer konservativen Sardinien sogar aus der beginnenden Kaiser- 
zeit bekannt sind.’ 

In den bronzezeitlichen Kammergräbern Siziliens sind die Ver- 
storbenen oft in sitzender Lage längs den Wänden angebracht, so daß 
jedes Skelett seine kleinen Eß- und Trinkschalen hat, während in der 


1 Déchelette Manuel dorch I 472f.: „On confond souvent, sous le terme 
générique de squelettes replies, ceux qui gisent dans la position embryonnaire et 
ceux dont les membres inferieurs ne sont que legerement inflechis.“ Die echten Hocker 
können ebensogut auf dem Bauch oder auf dem Rücken wie auf der Seite liegen. 

2 Vgl. Frau Rose Malachowski Zeitschr. für Ethnologie 51 (1919) 22f. 

® Vgl. G. Herbig Abh. d. K. Bayer. Akad. 25,4 (1911) 40. 

4 F. von Duhn Italische Gräberkunde I (Heidelberg 1924) 169. 631 ad 22. 

5 A. a. 0.105. 
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Mitte oder am Eingang ein großes Gefäß steht, aus dem der Trunk ge- 
holt werden kann — ein wahrhaftes Gespensterbankett.! Da die Toten 
hier ganz unzweifelhaft wie zum festlichen Gelage angebracht sind, wird 
dadurch dasselbe Motiv auch bei den seitlichen Halbhockerbestattungen 
des vorgeschichtlichen Italiens glaubhaft gemacht. Beachtenswert ist, 
wie gegen Ende der mykenischen Zeit auf Sizilien (Pantalica, Dessueri, 
von Duhn a. a. O. 78) an Stelle der sicher zum festlichen Mahle ange- 
brachten sitzenden Hocker allmählich liegende Hocker treten. Nicht 
ein Wandel der religiösen Anschauungen vom Zustande nach dem Tode 
hat man darin zu sehen, sondern es wird unter dem Einflusse einer fremd- 
ländischen oder einer alteinheimischen, wieder vordringenden Kultur 
eine Veränderung der Lebensgewohnheiten eingetreten sein, die auch in 
der veränderten Stellung beim Mahle zum Ausdruck kam. Die ältere 
Sitte, sitzend zu speisen, war wohl einst durch Einwanderer aus einer 
nördlicheren Gegend eingeführt worden. Darauf deutet der fremde, nord- 
östliche Einschlag der bemalten eneolithischen Keramik Siziliens hin. 

Auch unter den sonst in Europa von Frankreich bis Rußland anzu- 
treffenden Bestattungen im Sitzen werden sich solche finden, die durch 
den Wunsch, die Toten wie zum Essen oder Trinken anzubringen, ver- 
anlaßt worden sind.? 

Eben das dem Toten in Halbhockergräbern in der Regel beigege- 
bene und sorgfältig vor ihn hingestellte Tongeschirr, oft sicher einst 
mit Speisen oder Getränken gefüllt, macht es wahrscheinlich, daß man 
sich ihn vielmehr beim Mahle lagernd als in ewigen Schlummer versenkt 
zu denken hat. Gerade in den Mittelmeerländern hat ja der Glaube an 
das Leben nach dem Tode alte Wurzeln. 

Nur ausnahmsweise finden sich ausschließlich Halbhockerleichen an 
einer Begräbnisstätte zusammen, wie in Lengyel. In zahlreichen Nekro- 
polen mischt sich unter die Hockerleichen eine wechselnde Zahl ausge- 
streckter Leichen, ohne daß dieser Umstand mehr als die Hockerlage selbst 
eine allgemein anerkannte Erklärung erfahren hätte.? Gegen die von mir 
vertretene Auffassung der Hockerbestattung läßt er sich jedenfalls nicht 
verwerten. Es ist nämlich eine recht häufige Erscheinung, daß soziale 
Stellung, Alter, Geschlecht usw. Einfluß auf die Bestattungsart ausüben. 
Ch. S. Burne The handbook of Folklore (London 1914) 211f. hat einiges 
hierüber zusammengestellt. So ist in Polynesien Beerdigung im Sitzen 
die Form für das Volk, die Häuptlinge bleiben oberhalb der Erde. 
„There are groups in India which, in one and the same group practise cre- 
mation, sepulture, and exposure, according to the manner of the death... 
Sex also affects the matter.“ Auf der Karolineninsel Yap werden mann- 
bare Leute sitzend mit angezogenen Knieen, Kinder und junge Leute 


1 E. Peet The stone and bronze age in Italy and Sicily (Oxford 1909) 436, 
(442) 464; von Duhn ob? 

2 Vgl. Wosinsky a. a. O. 51. 53f. 60. 64. 70. 

3 Déchelette a. a. O. 473. Vgl. Andree a. a. O. 288. 

4 Vgl. auch H. J. Rose Class. Review 34 (1920) 141ff. 
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liegend bestattet.! Nach Andree a. a. O. 292 wird auf der Sundainsel 
Halmahera die Hockerbestattung nur jenen Eingeborenen zuteil, die im 
Dorfe selbst starben, während die außerhalb des Dorfes gestorbenen in 
gestreckter Lage bestattet werden. An anderen Orten hängt die Hocker- 
bestattung vom Stand oder Geschlecht des Verschiedenen ab (Andree 
a. a. 0. 297). Im Friedhofe von Remedello südlich vom Garda-See, wo 
gestreckte und zusammengezogene Leichen nebeneinander vorkommen, 
hat man beobachtet, daß die ersteren in der Mehrzahl der Fälle dem 
weiblichen Geschlecht angehören (Peet a, a, O. 187; von Duhn a. a. O. 15 
„wohl Frauen“). Ob sich anderwärts ähnliche Erfahrungen wiederholen, 
weiß ich leider nicht zu sagen. Sicher ist, daß in Italien auch Frauen 
als liegende Hocker bestattet worden sind. Die in Remedello gemachte 
Beobachtung ist aber interessant, weil in historischer Zeit, als unter 
etruskischem oder griechischem Einfluß die Sitte, liegend zu speisen, 
bei den Römern Eingang fand, anfangs nur „die Männer sich lagerten, 
während die Frauen saßen, obschon daneben in gewissen Fällen auch 
für Männer das Sitzen üblich war. Nachdem aber mit dem Liegen bei 
Tisch die Buhlerinnen vorangegangen waren, folgten auch die ehrbaren 
Frauen diesem Beispiel“.” Die Kinder speisten noch in der Kaiserzeit 
sitzend an einem besonderen Tische. Auch die älteren etruskischen Grab- 
figuren stellen die Frau auf eigenem Sessel sitzend dar, neben dem auf 
der Sarkophag-x4 ivn ruhenden Gatten (Herbig a. a. O.). 

Der in Halbhockerlage bestattete Tote liegt bald auf der linken 
bald auf der rechten Seite, obgleich nicht selten eine Bevorzugung der 
einen Seite, in Italien der linken, sich feststellen läßt. Seltener ist eine 
so konsequente Lagerung wie in Lengyel. Nun lag man ja in der An- 
tike bei Tisch regelmäßig auf dem linken Ellenbogen. Ist demnach ohne 
weiteres das Motiv des Totenmahles bei jeder rechtseitigen Halbhocker- 
bestattung auszuscheiden? Ich meinesteils finde es nicht notwendig, 
indem ich mir die Sache etwa so vorstelle, daß die Nachlebenden sich 
gar nicht um die Wahl der Seite bei dem regungslosen Toten geküm- 
mert haben, sondern sich von den äußeren Verhältnissen des Begräbnis- 
platzes, von der Himmelsrichtung u. dgl. bestimmen ließen. Auch wird 
es kaum beweisbar sein, daß sich die linksseitige Lage beim Mahle 
schon in vorgeschichtlicher Zeit zu derselben Regel wie später ausge- 
bildet hatte. 

Helsingfors. M. Hammarström. 


Zum Zauber des Menstrualblutes. 


Nach einer allenthalben verbreiteten Volksvorstellung ist die Men- 
struierende nicht nur unrein, sondern auch wakonda thican (Beth, Rel. 
u. Magie ? 232). Sie ist gefährlich für ihre Umgebung wegen der aus 


1 Ratzel Völkerkunde 12 305. 
2 Blümner Röm. Privatalt. in v. Müllers Hdb. IV 2,2 p.386 Gel). Sitzender 
Hocker, nach Lombroso Frau, in Norditalien v. Duhn a. a. O. 
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ihr strömenden Kraft, die im Volksmund als „giftig“ gilt, und ist anderer- 
seits eben deshalb zauberkräftig, sie selbst oder das Sekret (reiche Be- 
lege z.B. bei E. Fehrle, Stud. z. d. griech. Geoponikern 15ff.und bei Eck- 
stein, oben Bd. 25,336; Eitrem, Papyri Osloenses I 119f.; H.J. Rose, Class. 
Rev. 38, 64f. und 111f.). Das Volksempfinden hat da eine Tatsache ge- 
ahnt, die die medizinische Wissenschaft erst neuerdings bestätigt hat 
durch die Entdeckung des „Menotoxin“, das sich nicht nur im Blut, son- 
dern auch im Speichel und den Hautabsonderungen der Menstruierenden 
findet, vgl. die Notiz von Dr. H. in der „Umschau“ Bd. 28 (1924) S. 433, 
und die vorsichtigere Außerung von A. Mayer in Veits Handbuch der 
Gynaekologie® III 317. 
Tübingen. Otto Weinreich. 


Berichtigung zu Bd. XXV 8.3. 


Wie Hugo Willrich mitteilt, hat A. v. Domaszewski versehentlich 
ihn als Urheber der Äußerungen bezeichnet, die tatsächlich von Willers 
herrühren; bedauerlicherweise ist bei der Korrektur der Schreibfehler 
übersehen worden. Die Redaktion. 


Internationaler Kongreß für Religionsgeschichte. 


Der nächste Kongreß findet in Lund vom 27. bis 29. August 1929 
statt. Nähere Mitteilungen in den Prospekten, die diesem oder dem 
nächsten Archivheft beigelegt werden sollen. Die Redaktion. 


Zweite Abteilung. 


Beiträge zur Religionswissenschaft 
der Religionswissenschaftlichen Gesellschaft in Stockholm. 


Tod und Leben. 


Eine historisch-komparative Studie zur altgriechischen Religion 
und neugriechischen, Volkskunde. 


Von E. Gjerstad in Upsala. 


L 

Seit die Volkskunde und der Primitivismus populär wurden, ist es 
auch ein populäres Unternehmen gewesen, Reste, survivals, der antiken 
Religion im neugriechischen Volksglauben nachzuweisen; beinahe jeder 
Verfasser und Reisende, die folkloristische Erscheinungen beobachtet 
und beschrieben haben, sind bemüht gewesen, deren antiken Ursprung 
und antike Parallelen aufzuweisen. Über die Wichtigkeit einer Unter- 
suchung betreffend das Verhältnis der altgriechischen Religion zum neu- 
griechischen Volksglauben wird man einig sein, aber der Schwierig- 
keiten einer solchen Untersuchung ist man sich nicht immer bewußt ge- 
wesen. Es ist nämlich sehr leicht, antike Parallelen zu neugriechischen 
Volksbräuchen aufzuweisen, aber sehr schwierig zu beweisen, daß sie 
zusammengehören. In letzter Zeit haben die Forscher diese Tatsache 
erkannt: zur Feststellung eines Zusammenhanges zwischen der altgrie- 
chischen Religion und dem neugriechischen Volksglauben genügt es 
nicht, die Parallelen der neugriechischen Volksgebräuche im antiken 
Kultus nachzuweisen, denn das griechische Volk ist, wie bekannt, in der 
nachantiken Zeit von vielen Invasionen fremder Völker heimgesucht 
worden, von denen die Slaveninvasion seit der Mitte des 6. Jahrhunderts! 
rassenbiologisch die wichtigste war, und jedes von diesen Völkern brachte 
natürlich seine Sitten und Gebräuche mit, von denen ebenso natürlich 
das griechische Volk beeinflußt wurde. Da man nun weiß, wie ähnlich 
volkstümliche Gebräuche verschiedener Völker einander sind, so muß 
man immer mit der Möglichkeit rechnen, daß die volkstümlichen Ge- 
bräuche der modernen Griechen, auch wenn man ihre Parallelen in der 
altgriechischen Religion findet, ebensogut von einem dieser Fremdvölker 
aufs neue eingeführt sein, als von der Antike herstammen können. Um 


1 Fallmerayer Geschichte d. Halbinsel Morea während d Mittelalters I 183 ff. 
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zu beweisen, daß die modernen Gebräuche wirklich eine Fortsetzung 
der antiken sind, muß man also dartun, daß diese Gebräuche schon vor 
den Fremdeninvasionen existierten und ununterbrochen fortgelebt haben. 
Die komparative Methode allein genügt also nicht, sie muß durch die 
historische ergänzt werden. Hier will ich versuchen, die Beziehungen 
und die Verbindungswege zu und zwischen einigen Punkten in der an- 
tiken Fruchtbarkeitsreligion und in der modernen Folklore bloßzulegen. 
Das Thema ist verlockend, da die Fruchtbarkeitsreligion doch den Haupt- 
bestandteil der antiken Volksreligion ausmachte und darum, wenn irgend 
eine, in den modernen Volksgebräuchen fortleben sollte. Aber hier be- 
gegnen wir wieder anderen Schwierigkeiten. Die Gelehrten, die sich mit 
der griechischen Volkskunde beschäftigt haben, sind sehr eifrig gewesen, 
Volkssagen, Sprichwörter, Volkslieder, die Sprache, das Zauberwesen, 
die Volksmedizin usw. zu studieren, während die gewöhnlichen agraren 
Riten, welche die verschiedenen Hauptmomente des agraren Zyklus, 
Pflügen, Säen, Ernten, Dreschen usw. sanktionieren, nicht so sehr die 
Aufmerksamkeit auf sich gezogen haben. Polites, der große Gelehrte der 
griechischen ‘Volkskunde, erkannte diesen Mangel und forderte die Mit- 
arbeiter und Berichterstatter der Laographia auf, demselben abzuhelfen, 
Jedoch ohne großen Erfolg. Eine zweite Schwierigkeit liegt darin, daß 
die Erwähnung solcher Riten in der mittelalterlichen Literatur spärlich 
vorkommt. Die Riten, die die Kirche akzeptierte und umzudeuten ver- 
suchte, sind natürlich in der liturgischen und übrigen kirchlichen Lite- 
ratur erwähnt, während die Riten, die die Kirche speziell bekämpfte, 
durch den Protest der Konzilienbeschlüsse bezeugt sind. Aber von den 
übrigen, den nichtkirchlichen und doch nicht offiziell bekämpften, wissen 
wir bis jetzt sehr wenig oder gar nichts. Die byzantinische Folkloristik 
gibt auch, soweit sie zugänglich ist, nichts von Bedeutung für unsere 
Untersuchung aus. 

Durch diese Schwierigkeiten, die das Material selbst bietet, ist unsere 
Untersuchung bedingt: es ist nicht meine Absicht, alle neugriechischen 
Fruchtbarkeitsgebräuche, die bekannt sind, zu besprechen, um dann ihre 
mögliche Verbindung mit der altgriechischen Religion zu suchen. Es ist 
vielmehr eine Auswahl getroffen worden, und nur diejenigen Gebräuche, 
deren Verbindung mit den antiken Riten zu beweisen ist, nebst denen, 
die mit solchen Gebräuchen übereinstimmen, wenn sie auch aus den oben 
angeführten Gründen in der byzantinischen Zeit nicht erwähnt sind, 
sind berücksichtigt. 

Ich beginne also mit einer übersichtlichen Darstellung des betreffen- 
den folkloristischen Materials, führe dann die historische Untersuchung 


durch und stelle zuletzt nach Gegenüberstellung des antiken Materials 
die Ergebnisse fest. 
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Ho. 

Die Kollyba sind eine Art Häcksel, hauptsächlich aus gekochten 
Weizenkörnern bestehend. Dazu werden Korinthen, Mandeln, Granat- 
äpfel, Sesam, Vasiliko und andere aromatische Kräuter gemischt, und 
die ganze Masse pflegt mit einer Zuckerschicht bedeckt zu werden. Die 
Zusammensetzung der Mischung ist an verschiedenen Orten ein wenig 
verschieden und auch der Name wechselt. „Kollyba“ ist in der Kirchen- 
sprache terminus technicus. In der modernen Volkssprache kommen je- 
doch auch andere Namen vor. In Arachova nennt man sie tò ordgı (d.h. 
oırdgı), Getreide und zavyida, d.h. die zum Vesper dargebrachten Kol- 
lyba.! In Arkadien nennt man sie tà zou? Auf Chios heißt sie ô 
yvAög? und auf den ionischen Inseln t onegv& (von Eoregivd, die zum 
Vesper dargebrachten Kollyba = ravyida). In Arkadien gibt es auch die 
Benennung tà óði, d. h. God, die Schmidt richtig mit #&odos, Tod 
und Begräbnis, zusammenbringt.* 

In den Totenriten spielen Kollyba eine bedeutende Rolle. Sie kom- 
men überall vor, wo ein Funeralritus ausgeführt wird. Wenn das Grab 
geschlossen ist, pflegen die Leidtragenden Teller mit Kollyba und Töpfe, 
die mit Wein gefüllt sind, darauf zu setzen. Daneben kommt auch die 
Sitte vor, das Grab mit Brotstücken und Bohnen zu bestreuen. Alle die 
Anwesenden essen von den Kollyba und trinken von dem Wein. Auch 
die Myrologien sprechen davon: at övres và guf ré pégovve, tà xóllvßé 
uov, ër Kal tolo uandgıoaı tòv viov noŭ o Kydıas. 

Tournefort erwähnt, daß man auch am Tage nach dem Begräbnis 
Kollyba zu mischen pflegte: Freunde und Anverwandte lagerten rings 
um das Gericht, das auf einer auf dem Boden ausgebreiteten Decke auf- 
getragen wurde; man weinte zwei Stunden, während die Messe in der 
Kirche gelesen wurde; an demselben Abend brachte man noch andere 
Kollyba und eine Flasche Wein zur Kirche.’ Aber wie weit diese Sitte 
noch herrscht, kann ich nicht sagen. Am dritten Tage nach dem Be- 
gräbnis bringt man noch heute wiederum Kollyba und Wein zur Kirche 


1 Schmidt Das Volksleben d. Neugriechen 56 [Der Aufsatz von Schmidt d. 
Archiv 25, 52ff. lag Vf. noch nicht vor. Bed. 

2 Dieselbe Benennung hat auch M. S. Barberinum, S. Goar Euchologion 
magn. 658: séit eis noóxiæ aylov. 

8 Schmidt a. a. O.; vgl. Wachsmuth Das alte Griechenland im neuen 122 
u. 145. 

4 Schmidt a. a. O. 

5 Wachsmuth Das alte Griechenland im neuen 121; Hahn Alban. Studien 
I 151; Lawson Modern Greek folklore and anc. Greek rel. 533 ff.;, Abbott Mace- 
donian folklore 201. 

€ Abbott aa O.; Passow Carm. popularia nr. 377a. 

” Tournefort Voyage du Levant I 157. 
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(tà zeita), der Priester segnet sie und nimmt einen Teil für sich; der 
Rest wird unter das Volk, das davon ißt und trinkt, verteilt. Aber 
außerdem bringt man auch Kollyba zum Grabe des Verstorbenen. Die 
Zeremonie wird am neunten Tage (rà Evvara), am vierzigsten (tà teo- 
cegexoord) und am Jahrestage (tà yoövın) des Begräbnisses wiederholt. 

So ist es Sitte an den individuellen Totenfesten (uvnuósvva wegixd). 
Aber außerdem werden auch allgemeine Seelenfeiern begangen (uvnuó- 
gue owg). 

Die allgemeinen Seelenfeiern der griechischen Kirche werden teils 
vor den Fasten, teils vor Pfingsten gefeiert: 1. Puyooaßßarov ëu gengt: 
uņuévov, am Sonnabend vor Kugıaxn is déngem, 2. PuyoodPßarov Tüv 
Ev onosi Auupdvrov, am Sonnabend vor Kvgıaxn rëc Tvgogpayov, 3. Ton 
magst Osoðógov of Tüipwvog dià ræv nolkußov yevouévov Baduarog, am 
Sonnabend vor Kvgıasn ’Ogdodosiag!, diese drei Feste vor den eigent- 
lichen Fasten, die mit Kugiecä ’Oododoklas beginnen; 4. Puyoodßßarov 
TO xexorunuévov, am Sonnabend vor dem Pfingsttage, auch Poyoccpße- 
tov mwevrnxoothjg genannt.” Gleich wie an den individuellen Totenfesten 
werden an diesen allgemeinen Seelenfeiern Kollyba zur Kirche gebracht, 
wo sie vom Priester, der den ihm zugehörigen Teil nimmt, gesegnet 
werden; der Rest wird vom Volke gegessen und getrunken. An Pvyo- 
caßßarov mevrnnoornig hat sich das Rosalienfest an mehreren Orten in 
Griechenland angeschlossen. Der Tag wird darum oftmals o&ßßarov ën 
‘Povouhðv oder GH«ßßarov rof “Povoalıovd oder nur ‘Povonlıod genannt‘, 
und der Glaube ist weit verbreitet, daß Christus, als er am Ostersonn- 
tag auferstand und die Türen der Unterwelt durchbrach, gleichzeitig 
die Seelen frei ließ, und daß diese nachher bis zu odßßarov nevrnxooräg 
frei sind, wo sie wieder zur Unterwelt zurückkehren. 

Alle wvyocaßßere sind dropgadss; keine Arbeit wird ausgeführt: 
Avddeua mod bovlewe tà tola odßpata Tüv Povoaliğv xal tõv Yyuyarv xal 
ën ‘Ayroðoðógwv. Wenn die Weiber an diesen Tagen nähen, so glaubt 
man, daß die Seelen von den Stichen getroffen werden, und wenn sie 
waschen, so wird der Platz, an dem die Seelen sich befinden, mit Schmier- 
seife begossen und die Seelen gleiten aus. 

Neben Kollyba und Wein werden auch Brot und andere Eßwaren 
in den Totenriten angewandt. Viele Schriftsteller des 18. und 17. Jahr- 
hunderts erwähnen dies. So sagt z. B. Busbequius: Erat cadaver in templo 
positum detecta facie, iuxta erant apposita edulia, panis et caro et vini càn- 


1 Nilles Kalendarium manuale utriusque eccles. I 2#., II 2f., 96. Der 
Volksmund nennt diese Tage die duzgedffeee ts xęeativis, Cie Tvgiwñs, tõv 
Ayıododagmv: Acoyg. tóu. d’ 325, 

2 Nilles 2.2.0. 110, II 379f. 


3 Awoye. tóu. 1’ 324 fÈ, 748 f.; tóu. E’ 652. 
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tharus!, und Sonnini de Magnoncourt berichtet, daß Kuchen, Wein, Reis, 
Früchte und andere Eßwaren zu Grabe getragen wurden.? Schließlich 
erzählt Tournefort, daß man am Tage nach dem Begräbnis außer Kol- 
lyba und Wein, wie schon erwähnt, auch zwölf Brote nach der Kirche 
zu tragen pflegte. Wenn die Messe beendet war, wurden sie an die 
Armen verteilt. Am neunten Tage sandte man auch Brot und andere 
Eßwaren zur Kirche: jedes Klageweib bekam fünf Brote, vier Flaschen 
Wein, ein Stück Käse und eine Portion Hammelbraten.” Diese Sitten 
sind, natürlich mit anderen Varianten, noch vorherrschend. Das Brot 
wird vyörırre, Seelenkuchen, genannt und kommt auch an den allge- 
gemeinen Seelenfeiern vor? 

Außer diesen an das christliche Ritual mehr oder weniger locker 
anknüpfenden Gebräuchen kommt auch das Abendmahlsbrot, A goe. 
pogc, bei den Totenriten zur Anwendung. Das Abendmahlsbrot wird in 
einer speziellen Form mit dem heiligen Siegel (Lä opeayig) gebacken, so 
daß es einen Abdruck davon erhält. In der Mitte ist ein Viereck in 
vier Felder eingeteilt, die die Buchstaben I£ XE NI KA, d.h. ’Inooög 
Xgısrög vına, enthalten. Dieses Stück des heiligen Brotes wird „das 
Lamm“ genannt, das während der Proskomedie zeremoniell geschlachtet 
wird. Links ist ein Dreieck ausgestanzt, das die heilige Jungfrau reprä- 
sentiert, und rechts sind neun kleine Dreiecke, Engel, Propheten, Apo- 
stel und Heilige repräsentierend, angebracht. Diese Dreiecke werden 
negidss genannt.° Aber von dem heiligen Brot kann auch für andere 
geopfert werden: für das Episkopat, den Erzbischof usw. für jede Per- 
son und schließlich auch für die Toten. Für diese Opfer werden ge- 
wöhnlich usoldes aus dem Felde unter „dem Lamm“ genommen. Hierauf 
bezieht sich folgende Vorschrift aus Chrysostomos Liturgie: Evra 
Garen xal teðveótov, v Piler 6 isgedg uumuoovver Övonasti. Kal név- 
tov zën èni flnid dvactacewg bung aiwvlov tý of xorwwovlg xexorunuévov 
sododögwv ratégov xal kôsipõv juðv pikávðgonre KÜgLE Cvyyógnoov nal 
odrug algav än weolda tidnoiw oärän dnoxdtro èv vb &oroteg® učet. Mit 
v és sind die gemeint, die jedesmal angemeldet sind. Von diesen 
ueoldeg xexorunuvov spricht Gabriel Philadelphiensis in seinem Traktat 
Deel vegiän ` "En meoopegouev abràç ónèo zë Ev Zorgré xexorunuivov 
rarlowv sal &ôslpõv Zuëu xal glo xal suyyevüv. Tò d téloç, Iva tán 

1 Busbequius Epist. I, legat. Ture. 23. 

2 Sonnini de Magnoncourt Voyage en Grèce et en Turquie II 153. 

$ Tournefort Voyage du Levant 154, 156. 

1 Georgeakis et Pineau Le folklore de Lesbos 321 f.; Wachsmuth Das alte 
Griechenland im neuen 122 f.; Rouse Folklore (1899) 180 f.; Abbott Macedonian 
folklore 201, 208; Lawson Modern Greek folklore 532 f. 


5 Bethe Die orientalische Christenheit der Mittelmeerländer 228 ff. 
€ Bethe a. a. O. 233. T Goar Euchol. 62. 
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Tag dude erën 6 Kúgioç Zu tón Ywreva, Ev tón dvampüksug, Evde 
&néðga Léen xal otevayuòç xal Duo xatariuyn avssıv nal magayvyhv Tüv 
xateyóvtov eege dung xal Aurgmoıv TÜV Ev tõ ón otevayuðv xal ða- 
xoúov xaðéneo A yla roi Beat ixxinola dıddoreı unpürrovse.! Kaðéneg Å 
nie roð Osoð xxinola dıödonsı! — ja, so lehrt die Kirche: diese Opfer 
ebenso wie die Kollyba sind für die Toten gebracht, damit Gott ihnen 
Befreiung vom Bösen gewähre, aber es ist einleuchtend, daß sie in der 
Auffassung des gewönlichen Volkes Opfer an die Toten sind: in Maze- 
donien legt man z.B. neben anderen Kuchen auch solche mit dem hei- 
ligen Siegel, sog. Asırovgyiaı auf die Gräber”, ebenso wie man es mit 
den Kollyba tut. 

Wenden wir uns von den Totenriten zu den Heiligenkulten, so fin- 
den wir, daß die Kollyba auch da angewendet werden. Das Volk scheidet 
die Kollyba, die in den Totenriten vorkommen, von denen, die einem 
Heiligen dargebracht werden. Die ersteren werden x64Avßa nedausve, 
die letzteren xółłvßa Eoprasıug genannt.” Auch die Euchologien trennen 
sie, es werden verschiedene Gebete für die Totenkollyba und die Hei- 
ligenkollyba angewandt, und wenn das Mädchen sich der Kollyba zau- 
berisch bedient, um Träume vom Zukünftigen hervorzurufen, so ist der 
Glaube weitverbreitet, daß man, wenn xöAlvß«e nedautve anstatt “oA vß« 
£ogrdsiua verwendet werden, in dem Traum Leichen sieht.? 

Als zıun &yiov können Kollyba an jedem beliebigen Heiligentag zur 
Kirche gebracht werden. Jede Familie pflegt sie an dem Heiligentag 
vorzubringen, der den Namen eines Familienmitgliedes trägt, denn dieser 
Heilige wird als der Schutzpatron der betreffenden Person angesehen. 
Die Bauern pflegen einander auch an ihren Namenstagen Kollyba als 
Geschenk zu schicken.® 

Aber diese Anwendung der Kollyba als allgemeines Heiligenopfter, 
das sogar zum profanen Geschenk herabgesunken ist, kann ihren nahen 
und ursprünglichen Zusammenhang mit der Vegetation nicht verdunkeln, 
was auch in den Gebeten des Euchologion deutlich hervortritt (vgl. 
unten S. 167f.). In Zakynthos z. B. opfert man Kollyba am 6. August, 
die neraudepweıg od Xgıcrod, und am 15. August, xoiumsig ie Oeoró- 
xov, d.h. gerade bei oder unmittelbar nach der Korinthenernte.” Die 
Kollyba, mit Korinthen gemischt, werden in einen flachen Korb (zavı- 
ergo) auf ein Gestell, auf dem eine Wachskerze befestigt ist, gelegt. 
Der Priester streut eine Handvoll in den Altarraum, und der Rest wird 
von einem Bauern an die Anwesenden verteilt. Man speist davon und 


1 Fides eccl. orient. ed. Rich. Simon 20. 

2 Abbott Macedonian folklore 208. 3 Acoye. tóu. I” 23. 
4 Goar Euchol. 658. 5 Awoye. tóu. I” 22f. 
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Schmidt Das neugriech. Volksleben 59. 7 Schmidt a.a.0. 58. 
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ruft einander zu: éch yoövovs, d.h. jahrelang mögen wir davon genießen. 
In Arachova werden die Kollyba am Tage vor dem 21. November, tà 
eioodır rie @soróxov gekocht. Die Weiber nehmen Weizen, Korn, ver- 
schiedene Bohnenarten, einen Teil von jeder Art, vermischen und kochen 
es. Die Familie speist davon: mit Hilfe der Panajia wird dadurch rar- 
#cortie für das nächste Jahr gesichert, und die Weiber glauben, daß auch 
ihre generative Potenz dadurch erhöht wird. Tà sioodıa fallen gerade in die 
Zeit der Aussaat. In Athen ist darum Panajia uisocxogńtioo« genannt.! 
Diese Panspermie hat offenbar denselben Zweck wie die Kollyba. Der 
Unterschied ist nur, daß sie nicht wie die Kollyba an die kirchliche 
Liturgie anknüpft und daß die Ingredienzen etwas anders sind. 

Die Darbringung der Kollyba an den Heiligentagen ist auch iden- 
tisch mit der Darbringung der Erstlinge an gewissen bestimmten Tagen: 
der Zweck und das Ritual sind dieselben. Am 6. August, åyíæ uer«uöo- 
gege tod Xeıoroü, werden die ersten reifen Trauben an vielen Orten 
in Cypern, z.B. in dem Kykkoukloster, dargebracht. Sie werden auf 
eine Schüssel, die auf einen Tisch vor dem Bild der Panajia placiert 
ist, gelegt.” Auch in Athen werden Erstlinge der Weintrauben am 
6. August in einige Kirchen geschickt, u. a. "Autor Avdoyvooı. Die Trau- 
ben werden nach dem Gottesdienst unter die Anwesenden verteilt.? 
Dieselbe Sitte kommt in Volo vor. Am 6. August bringt man an ver- 
schiedenen Orten in Cypern, z. B. in Akanthos, Ölivenerstlinge zur 
Kirche.“ Die Einwohner des Dorfes Arachova bei dem Parnaß halten es 
für unheilbringend, den jungen Weizen zu gebrauchen, ohne zuerst einen 
Teil davon zur Kirche zu senden, um ihn vom Priester segnen zu lassen. 
Diese Zeremonie geschieht regelmäßig auch am 6. August. Auf Zakyn- 
thos bringen die Bauern immer am 3. Mai, “Ay. Tıno®£ov xal Mavgas, 
und am 17. Juli, "4y. Maglvns, eine spezielle Art weißer, ungesäuerter, 
süßer Brote zur Kirche P Die Brote sind aus Weizenmehl gebacken und 
reichlich mit Sesam bestreut. Sie werden pr&ouere genannt und kommen 
unter demselben Namen auch anderswo vor. Auf Thera heißt dieses 
Brot dGeäoder ` (vgl. unten S. 159 yéða, Garbe). Gewöhnlich opfert man 
fünf Brote nach dem kirchlichen Dogma zur Erinnerung der fünf Brote, 
die Jesus segnete und mit denen er fünftausend Menschen, Weiber und 
Kinder nicht mitgerechnet, sättigte. Daneben wird auch ein wenig Korn, 
Wein und Öl dargebracht. Der Ritus heißt ’4oroxAucia«® und geht auf 
folgende Weise vor sich: der Priester schwingt das Rauchfaß um die 
Opfergaben und segnet sie mit diesem Gebet: Kúore ’In6od Zoort ó 


1 Schmidt a. a O. 60f. 2 Acoye. tóu. B’ 483. 
3 Joore, tóu. BI 484,1. 4 Aaoye. 2.2.0. 
5 Schmidt a. a. O. 59, 1. ® Schmidt a.a. O.; Protodikos ’Idinrind 85. 


” Philopatridis "Ee, rën Guidon, (1857) 111. 8 B. S.A. XI (1905) 20 


Tod und Leben 159 


Ocòs Ann ô Edloyroag Tobg mevre Ögrovs Ev tÅ Zone nal ZE abrõv mevta- 
xıoyıklovg Avdgag yoprdoag yogis yuvvamnöv nal naldwv, abrog, Kögız, sůłó- 
7N00v xal voie &grovg Tovrovg, tòv grou, tòv olvov gel tò larov nal mhn- 
Yvvov gege dv tÅ mwöheı taty nal voie ZE aùtõv ueralaußdvovrag groe 
ÖoVAovg gou &ylacov ar), Danach überreicht der Priester ein Brot dem- 
jenigen, der es geopfert hat. Der Rest wird zerbrochen und neben dem 
Wein unter die Anwesenden verteilt. Das Brot pflegt in einen Korb 
auf einem Tisch in der Mitte der Kirche gelegt zu werden, das Korn, 
der Wein und das Öl in spezielle Töpfe. Auf den Broten werden sieben 
Metallhülsen, in die Kerzen hineingesteckt sind, angebracht. In einigen 
alten Klöstern und Kirchen ist dieser Leuchter mit kleinen Tassen für 
das Korn, den Wein und das Öl versehen, eine Anordnung, die an die 
antiken x£gvoı erinnert.! Trotz der Knüpfung an die christliche Liturgie 
ist auch der heidnische Charakter dieser Riten einleuchtend und ist auch 
sogar in den Worten des liturgischen Gebets wahrnehmbar: miýðvvov 
aÙTt Zu 17 noAeı eegen, Die Riten beziehen sich also auf die Förderung 
der Vegetation. 


Außer diesen von der Kirche übernommenen Gebräuchen gibt es 
auch Bräuche derselben Art, die ziemlich locker an die christliche An- 
schauung angeknüpft sind oder denen eine solche Anknüpfung sogar 
fehlt. Auf Lesbos wird aus den ersten Ähren eine Garbe gebunden, die 
dën genannt wird. Sie wird nach Hause getragen und bei den Haus- 
heiligen bis zur nächsten Ernte aufgehängt.” Auf Kos kommt dieselbe 
Sitte vor und man sagt, daß man die Ähren bei dem Ikon der Haus- 
heiligen aufhängt, weil sie &yıorıxd sind.” In Lakkovikia in Mazedonien 
pflegt man aus dem jungen Korn einen großen, dünnen Fladen zu backen. 
Diesen bringen die Dorfeinwohner zu einer Quelle oder einem Brunnen. 
Dort wird er mit Wasser besprengt und an die Anwesenden und die- 
jenigen, die zufällig vorbeigehen, verteilt; diese wünschen ihrerseits ein 
gutes Jahr. Dieser Fladen heißt roırtıpöxkınov oder xoAllxı roð rerrıyog; 
er wird nämlich gewissermaßen als eine Opfergabe der Zikade be- 
trachtet, die in einem Lied, das gesungen wird, den Fladen ihrerseits 
fordert: 

Awvißers, Yeolfere 
nal ueva aan nduere, 
xal 6nsre to e rä Bevon 
v ndo ad TÒ ndew, 
VĚ 4ÆTO6W VĚ TÒ do 
voel uè tà nærðı& uov 
v nico v nedaro. 

1 ygl. ib. 20 f. 


2 Georgeakis et Pineau Le folklore de Lesbos 310; Rouse Folklore (1896) 147 
3 Ax«oyę. tóp. I” 676. 
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Hieraus folgt, daß es auch Sitte ist oder wenigstens gewesen war, den 
Fladen in die Quelle hinabzuwerfen. 

In Epidauros schließlich bringt man ein wenig vom jungen Korn 
zur Kirche, um es vom Priester segnen zu lassen. Dieses gesegnete Korn 
bringt man wieder nach Hause: es wird unter die Aussaat gemischt. 
In den Kornsack steckt der Bauer auch einen Granatapfel. Früh mor- 
gens — um eine unheilbringende Begegnung zu vermeiden — macht 
er sich auf, spaltet den Granatapfel an der Pflugschar, mischt die Steine 
in das Getreide und sagt beim Aussäen: xaA& unegxerie! Nach einer 
Weile sitzt er nieder und verspeist den Rest des Granatapfels. Wenn 
er nach Hause kommt, überschüttet ihn seine Frau mit xarayvouere. 
Hier sind also kirchliche und nichtkirchliche Riten miteinander ver- 
bunden.! 

II. 


Zum erstenmal in der christlichen Literatur werden Kollyba als ein 
rituelles Element in Nektarios’ Homilie de festo S. Theodori erwähnt, 
weshalb das Fest des heiligen Theodors am ersten Sonntag der Fasten 
gefeiert wird: 


Migne P. G. XXXIX 8.1829: Kal ën ô con Xoeıoroö udervs, t margıdeyn 
pictata, Drog obn Zeg Yaıvousvos, xal ode oeëtén, iva rën Gite adrov 
Zeutaueäe Zuudron, nrl Lëfeoe Adr noooeins të Gortzzouufnt: Avaoıüs To rof 
Xoistroð ovvdyays noiuviov, nal näcıv dugfëe Ebaopalıocı, undonwooöv Ex tõv 
ën cf dyogk noooßsßAmuevov Powudrwov ù noudtov hvnoaodaı. O yo ÖvooeßE- 
srarog ’IovlLavös To uixoð ce Tüv eldalmv Zugieg «luati inavra narsuiavev. 
‘O dE ya doyısgevg të ëlo dvrsparnoev: Kal nös Zoe, d xógié uov, duvarov 
toto yerloðar; Tote uèv yọ Séaopofeun loos Övvarov, ngoanoxsineva Brong 
tà meös yosiav abrois Emırjdsie. Tois xévnor é, nal undt zoös Vie nuleav 
toopñs edmopoösı, ti ng Evösinsg tiv dvaynalov nægapvðiæ yarjserar; “O éi 
udorvs Epn: Eéife adrois maægaczóusvoşs tv Evdsiav napauvdnon. "O di 
nareideyns: Kal ti &v ein radra; Ayvon ye thv xlñow, ré Ayla &vrépnosv. 
‘Oo ës uegrus (© rg Euuovov «ðtoð xal Fseuñs durihmpeus!) Kmerpivaro: Xitoy 
&ynoas, pnoiv, sis Bo@oıw rodroıg Zéng, Torov ye tÜ Eygagio ron Eiyei- 
av ðiuléxtro KoAßıa Lëns eihdauer. Otus oën morýoas, GI Zosen 
aphafts xal &uiavtov ciathoncov zoluvıov. Kal rtis el cú, xóots, ô mwargıdeyns 
Za TO udervan, ó gege sbonrléyzvos xal pileyadas Tü huðv corneias én- 
ushoúpevos. Bé slut, 6 &yıog Epnosv, 6 toð Xoıorod učorvs @sóðwgos, Ó gäe 
erof eis thr dußv Anocralsls cotneiar. 


Der Kaiser Julian hatte, wie Nektarios behauptet, in dem Wunsch, 
die Christen zu vernichten, einen teuflischen Plan ausgedacht. Er gab 
nämlich den Befehl, daß alle Eßwaren, die auf den Markt gebracht 
wurden, mit dem Blut der Opfertiere besprengt werden sollten. Seine 
Absicht war, daß die Christen entweder von den Eßwaren kaufen und 


1 Andere moderne Agrarriten, die wegen der oben $. 153 angeführten 
Gründe hier nicht berücksichtigt sind, s. Axoye. tóu. I” 676 F. 
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dadurch ihre Stellung als Christen aufgeben sollten, da sie ja dann von 
den Opfern für die heidnischen Götter geschmeckt haben würden, oder 
daß sie vor Hunger sterben sollten. Aber Gott half. Er sandte den hei- 
ligen Theodor im Traume zum damaligen Bischof in Konstantinopel, der 
ihm den ganzen Plan des Kaisers erzählte. Er wies auch auf das Hilfs- 
mittel hin: anstatt der auf den Markt gebrachten Eßwaren sollten die 
Christen Kollyba, d.h. gekochtes Korn, essen. So geschah es, und Juli- 
anos’ Plan konnte nicht zur Ausführung kommen. Zur Erinnerung an das 
Wunder und an den heiligen Theodor wurde nachher sein Fest am ersten 
Sonntag der Fasten gefeiert. Indessen war die Tat des Märtyrers ver- 
gessen worden, aber jetzt (am Ende des 4. Jahrhunderts) wurde sie 
wieder durch Nektarios bekannt. Um die Glaubwürdigkeit der Tat zu 
beweisen, gab es sowohl geschriebene wie auch autoptische Aussagen. 
Soweit Nektarios. Daß die Legende falsch ist, ist ohne weiteres ein- 
leuchtend: Nektarios’ Rede muß spätestens 35 Jahre nach dem ange- 
nommenen Wunder und der Inauguration der Kollybariten gehalten 
worden sein. Trotzdem kannte man die Ursache und den Ursprung 
dieser Riten nicht, was doch unmöglich ist. Dies zeigt ganz klar, daß 
die Kollybariten schon vor dem Aufkommen der Tradition von dem 
Kollybawunder existierten; wie die Legende zeigt, wurden die Riten 
von der Kirche angenommen und umgedeutet. Diese Taktik kam ja oft 
in der kirchlichen Politik vor. Wenn eine heidnische religiöse Sitte nicht 
ausgerottet werden konnte, so wurde sie mit einer wenigstens offiziell 
in christlicher Richtung geänderten Motivierung an das christliche Sy- 
stem angeschlossen. Konstantin der Große machte bekanntlich das Chri- 
stentum zur Staatsreligion, und das 4. Jahrhundert ist die Zeit der 
Massenbekehrungen, wo eine Menge heidnischer Gebräuche und An- 
schauungen mit den Konvertiten eindrangen. Davon zeugen sowohl die 
christlichen als auch die heidnischen Schriftsteller und die Beschlüsse 
der Konzilien. Typisch ist auch, daß seit dieser Zeit der Heiligenkult 
und die Hagiographie mit Erzählungen von den Wundertaten der Hei- 
ligen blühten — gerade durch den Heiligenkult strömte die antike 
Religion in das Christentum hinein.! Für diese mirakulöse Heiligen- 
literatur ist nun Nektarios’ Rede ein Exponent?: der Zweck der Legende 
ist also eine Umdeutung der Kollybariten und gleichzeitig eine Agita- 
tion für den Theodorkult; Theodor ist ueyaAöuagrus; weiter: dré: Tod kap- 
TQOTÉTOV erof xal xuAlıvlvov uagrvgog Gsodugov, TÒ Hauuasrörerov TE ze 
üynAsrarov, 6 xal nerganarıbv A Aoyog dnAmceıev (Nektarios Hom., Migne, 

! Lucius Die Anfänge des Heiligenkults 14 ff. 

? Das Mirakelhafte wird noch mehr dadurch hervorgehoben, daß der Mär- 
tyrer mag, of övae paıvöusvog, d.h. wie eine Realität, nicht wie ein Traum- 
bild erschien. 
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Patrol. graec. 1825); tatsächlich hat er ja das Christentum vom Unter- 
gang und Abgötterei gerettet: dßAaßts roi Xgısrod dıepvlarre moluvıov 
(ibid. 1832); er ist in Wahrheit Gottes Gabe: ru ðs oiluëëe Grof Zëoou 
(ibid. 1829), und die Christen sollen darum ihren frommen Sinn dadurch 
beweisen, daß sie sein Fest feiern: cé od Hayuarog rof &orðiuov učo- 
tugog @soðógov uvijunv vote noToig Euteleiv awralehoinacıv ehoeßkorere 
(ibid. 1832). Da die Legende also teils beabsichtigt, vorchristlichen Riten 
christliche Etiketten aufzustempeln, teils für den Theodorkult Pro- 
paganda macht, kann sie unmöglich aus späterer Zeit sein; sie muß im 
4. oder 5. Jahrhundert aufgekommen sein. Die Annahme, daß Nektarios 
wirklich der Verfasser der Rede sei, stößt also nicht auf chronologische 
Hindernisse. Jedenfalls ist die Legende für unsere Untersuchung von 
der größten Bedeutung, da hierdurch bewiesen ist, daß man die Kolly- 
bariten schon im 4. Jahrhundert, wo sie von der Kirche angenommen 
wurden, ausgeübt hat. Aus dem 4. Jahrhundert haben wir noch ein 
Testimonium dafür, daß Kollyba sowohl in den Totenriten wie im Hei- 
ligenkult zur Anwendung kamen, nämlich Athanasios’ Rede eig voie xexor- 
unuevovs, von Balsamon in seinem Kommentar zu Canon. Apostol. § A 
zitiert (Migne, P. G. XXXVII p. 41): önwg de ré Zi Teig uvýuais ën 
dylov xal tøv xatoiyouévov ngospegóueva nal zouge! keyóueva, ði xo- 
Luerdën önwgðv Koouovusve të Fvorastneilw xgocpigovtai Hoen Arco rof: 
Eis toùç nexoruņuévovg Aöyov Tod ueyæhov ’Adavasiov. 

Daß hier Kollyba gemeint sind, daran kann man nicht zweifeln: 
der Ausdruck moAveıdav game ist für die Kollybamischung zutreffend. 
Mit dem Namen xavisxıa kann man die verschiedenen modernen Namens- 
varianten vergleichen (oben S. 154).” Wir können also aus diesen 
Testimonia schließen, daß die Christen im 4. Jahrhundert ihre Toten 
und Heiligen mit Kollybaopfer und Kollybamahlzeiten feierten, die der- 
selben Art waren wie in unserer Zeit. Nun ist es zwar wohlbekannt, 
daß die Christen ihre Toten mit Grabmahlzeiten feierten, und sowohl 
christliche wie heidnische Schriftsteller bezeugen dies, aber worauf es 
hier ankommt, ist ja dies: zu zeigen, daß die betreffenden frühchrist- 
lichen Riten identisch mit den jetzigen sind. Was die Kollybariten be- 
trifft, ist dies wie gesagt möglich, und da wir wissen, daß die betref- 
fenden christlichen Grabmahlzeiten am dritten, neunten und vierzigsten 


1 Kowioxıe vulg. Kavloxıe: M. S. Bodleian. Guil. Bevereg. notae ad loc. 

2 In Palladios’ Dialog über Chrystomos’ Leben, in dem von einem heiligen 
Mann Hilarios erzählt wird, daß er un ysvoduevog &orov, Yılav Jegen A 
xolióßor ustælaußévov (Palladios Dialogus de vita Chrysostomi 20; Migne 
Patrol. graec. XLVII 71), ist es einleuchtend, daß der Name nicht in seinem 
rituellen Sinn verwandt ist, und darum ist die Stelle nicht als Beweis für die 
Existenz der Kollybariten zu verwenden. 


3 Vgl. Lucius Die Anfänge d. Heiligenkults 28. 
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Tage sowie am Jahrestage des Begräbnisses stattfanden', so geht daraus 
hervor, daß auch die Kollybariten als Bestandteil dieser Totenmahlzeiten 
zu denselben Zeiten ausgeübt wurden: auch der Zeitpunkt der modernen 
Kollybariten ist also von der frühchristlichen Zeit her derselbe gewesen. 

Was nun die übrigen oben S. 154ff. erwähnten, mit den Kollyba- 
riten zusammenhängenden Totenriten betrifft, so weiß man, daß der 
Abendmahlsritus früh mit dem christlichen Totenkult verbunden wurde: 
es war eine weitverbreitete Sitte, den Toten das Abendmahl darzu- 
reichen, und die Totenfeiern wurden mit dem Abendmahl begangen. 
Gegen die erste Sitte kämpfte die Kirche, und im Okzident geben eine 
Reihe von Konzilienbeschlüssen Kunde von diesem Kampf. Als Beispiel 
kann man die Beschlüsse des dritten Konziliums zu Karthago anführen: 
ut corporibus defunctorum eucharistia non detur; dictum est enim a Domino: 
accipite et edite; cadavera autem nec accipere possunt nec edere. Für den 
Orient und die griechische Kirche sind die Testimonia leider in ge- 
ringerer Zahl erhalten, aber die Sitte dürfte doch dort ebenso verbreitet 
gewesen sein wie im Okzident. Schon Chrysostomos fragte, ob das 
Abendmahl vote &öcıv N teðvyxóciv bestimmt sei?, und im 83. Para- 
graphen der sechsten trullanischen Synode wird im Anschluß an den 
vierten Paragraphen des dritten karthagischen Konziliums beschlossen: 
Maude vote ooyacı Tüv Telsvrnodvrav rëe ebyagıorlag uetæaðıðóto. yé- 
gerot yo: Adßere, éiere, tù dé rën veno@v obre Außeiv dZGueret ois 
puyeiv. 

Daß die Bestimmung trotz dieser formellen Abhängigkeit einem 
aktuellen Zweck diente, kann man aus Balsamons Kommentar zu diesem 
Paragraphen schließen, denn er erwähnt als zu seiner eigenen Zeit ge- 
schehen, daß man nach dem Tode den höheren Priestern das Abend- 
mahlbrot zu geben pflegte.° 

Die andere Sitte: die Totenfeiern mit dem Abendmahl zu feiern, war 
ebenso früh entwickelt, und diese Sitte wurde von der Kirche toleriert. 
So lesen wir z.B. im Matthäus-Martyrium 25: sei dAlste tò dAAmAovie 
xal Avdyvore tò cùayyéliov xal mgocevéyxate moocpogàv &grov Bon xal 
ano ig &unélov toig Borgvas čnoðilyavreç èv nornelw CVYXOLVOVÁOOTE 
nor òs 6 möguog "Iueoëe Zorëer feu thv vo ngospogàv ri tolty Neon Eyeg- 
Yeig èx vexgõv. Und dieselbe Sitte wird in Const. Apost. VI 30 vor- 
geschrieben: čragarnońroç dt ovvadgoiksode du Toig noruntyelois, ri 
àváyvosiv tüv Íegõőv Bıßliov xorovuevoi nal yéhlovreç Zeie TÜV xexorun- 
uévov Aggtdgmu xal grou Lë der alðvoç åylov xal tøv ddelpyhv Znën 
Tüv Ev véi nexoiunuivov nal thv dvrlrunov toð Bacıleiov cóuatos Xor- 


1 Const. Apost. VIII Aa 


2? Chrysostomos Hom. XL in epist. 1 ad Cor., Migne Patrol. graec. LXI 347. 
3? Balsamon Kommentar zu St. 
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gro ðsxthv ebyagıorlav Mooopegere Ev ve taig EnnAmolaıg Ouë1 xal Ev tolg 
xoıunrnoioig xal Ev voie Zëddoc TÜV xexoruņuévov ıellovreg TEOMEUTETE 
adrodg, Zë Horw mitol Ev volo. 

Diese Beispiele genügen; dieser Brauch ist also auch in der griechi- 
schen Kirche früh üblich gewesen, obgleich die meisten Zeugen aus der 
abendländischen Kirche stammen.! Speziell wurden natürlich die Mär- 
tyrer in dieser Weise gefeiert.? 

Was schließlich die dritte Gruppe von Ingredienzien der neugriechi- 
schen Totenmahlzeiten und Totenopfer betrifft, nämlich die Brot-, Wein-, 
Fleisch- usw.-Speisen, so muß zugegeben werden, daß auch diese Sitte, 
wie es scheint, weit besser in der abendländischen Kirche als in der 
griechischen nachgewiesen ist. Zwar ist es, wie schon bemerkt, genügend 
bewiesen, daß die Christen ihre Verstorbenen mit Totenmahlzeiten feierten, 
aber die Zeugen der griechischen Kirche schweigen sich meistens dar- 
über aus, wie diese Totenmahlzeiten zusammengesetzt waren. Gregor 
von Nazianz schreibt jedoch in einem Epigramm: Ilög od udervsı dëgo 
piocis "Agyvoov, olvov, Poücıv, 2oeöyuera;® Hieraus kann man schließen, 
daß die Totenmahlzeiten in der griechischen Kirche derselben Art waren 
wie die in der abendländischen Kirche, deren Zusammensetzung wir 
ziemlich genau kennen: Speisen aus Brot, Wein, Mehlsuppe* und Fleisch? 
waren die gewöhnlichsten. 

Da nun weiter nicht nur Ambrosius und Augustinus, sondern auch 
Gregor von Nazianz als Repräsentant der griechischen Kirche diese christ- 
lichen Totenmahlzeiten mit den heidnischen vergleichen P, und da weiter 
diese heidnischen Totenmahlzeiten, wie wir unten S.181 sehen werden, 
auch bezüglich der Speisen mit den modernen übereinstimmen, so können 
wir daraus indirekt schließen, daß auch die frühchristlichen griechischen 
Totenmahlzeiten derselben Art waren. 

Diese Totenmahlzeiten wurden auch früh mit der Agape verbunden’ 
und bisweilen agapes funebres genannt. Da nun die Kollyba auch zu den 
Totenmahlzeiten gehörten, kann man daraus schließen, daß auch sie 
wahrscheinlich an diesen Totenagapen zur Verwendung kamen. Wir sehen 
also, daß die nichtchristlichen Totenriten durch Anschluß an die christ- 
liche Liturgie „christlich“ gemacht wurden, und andererseits unterlagen 


1 Lucius Die Anfänge d Heiligenkults 27,2,29. * Lucius a, a 0. 71, 318. 

3 Gregor. Nazianz. Epigr. 26, 4f. (Migne Patrolog. graec. 38, 97). 

4 Angustin. Confess. VI 2. 5 Augustin. Serm. CCLXXII 8. 

® Augustin Confess. VI 2, wo erzählt wird, daß Ambrosius solche Toten- 
mahlzeiten verboten hatte: ne ulla occasio se ingurgitandi daretur ebriosis et 
quia illa quasi parentalia superstitioni gentilium essent simillima; vgl. Augustin 
Civ. Dei VIII 27; Gregor Naz. Epigr. 28, 5f. 

? Völker Mysterium und Agape 182; Achelis Die ältesten Quellen d. orien- 
talischen Kirchenrechts 198 f. 
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die christlichen Riten heidnischem Einfluß durch Beeinflussung und Ver- 
bindung mit nichtchristlichen Totenriten. Was das Abendmahl betrifft, 
so ist es nicht schwer zu verstehen, auf welche Weise es mit dem Toten- 
kult verbunden wurde. In der Eucharistie wurde der Tod Christi ge- 
feiert und ein inniges Verhältnis der Mysten mit Christus erreicht, und 
im Totenkult wurde in derselben Weise die Vereinigung mit den toten 
Angehörigen gefeiert. 

Wir verlassen jetzt die frühchristliche Periode und verfolgen die 
Kollybariten während der byzantinischen Zeit. 

In Nikephoros’ (F 829 n.Chr.) Kanonsammlung wird bestimmt, daß 
die Toten mit Kollyba oder Trisagia nicht an gewissen bestimmten 
Zeiten: den Zwölftagen, dem ersten Tag der Fasten, der Passionswoche, 
der Woche nach Ostern, festlichen Sonntagen und großen Festen ge- 
feiert werden dürfen. 

Can. ecclesiast.! Nicephori C. P. Patriarch. (Spieileg. Solesmense IV 407, 
Parisiis 1858): Tà dt urnudovve tadrag ée Aufeer čęyoðv xal div yivovıaı 
Ayovv tò Öwdsnajusgor, t wenn Aëëotdér rs dyiag xal ueyding rrëgogexg- 
ots, t) ueydın Eßdouddı, ef diaxuıvnoluov, Zuoup cf Eßdonddı Tod Helov 
Häere, ralg Aaungais tais xvoræxais, xal raig usydicıg fograis. uvnudovve, dën 
yivovtær Zeot séinfe nal Teisayın ré drot yivovrar magensie ré roie Gg: 
Favoulvovs. 

Doch kommt dieser Kanon nur am Ende einer Handschrift vor, und 
da Nikephoros’ Kanonsammlungen nicht in unberührtem Zustand sind, 
muß man immer mit der Möglichkeit rechnen, daß dieser Kanon von 
einer anderen Hand herrührt. 

Das Typicum Irenae Augustae cap. LXXI von 1118 n.Chr. schreibt 
Kvnuoovve für Alexios Komnenos, für Irene selbst und für andere mit 
Namen genannte Personen vor. Dabei sollte eine Vigilia mit reich- 
licherer Illumination als gewöhnlich in der Kirche abgehalten werden, 
wo noo0poed und Kollyba für die Toten dargebracht werden sollten: 

Deel diapdowv uvnuosóvov Öpeilovrwv Ernsiwg zgistoëet, (Joh. Bapt. Cote- 
leric. Eccles. Graec. Mon. tom. IV 260, Paris 1692, Acta et diplomata graeca 
med. aevi V 374, Vindobonae 1887): BovAdusda yivsodaı mavvuzida vengósiuov 
erà nal nregnotacluov xal potraypiav Ev tj èxxlnoig rois ovvýðors danpıhsote- 
Eav. mgoOdysodai TE nal év ef Acırovgyig mgoopogkv dxèe tod noıundEvrog xal 
xólvfa yivsodaı, 

In einem Briefe von Theodor Balsamon (f 1204 n. Chr.) an den 
Patriarchen Markos in Alexandria lesen wir folgendes: 

Resp. ad interrog. 57 (Synodikon s. Pandectae caes. Oxon. 1672 tom. II, 
Giuliem. Beveregii Annot, S. 17): T& uèv rë Feb moooayöueva Zog nal deyvgd 
oxeUn xal Enınla dödonord sier x&v did Tv dnıoxonov ne00pEgwvTaL Cé De®. 


1 Dieser Kanon nebst acht anderen bildet den Schluß des Kodex 1318: 
tamen caeteris videntur minus sincera (Pitra S. 407 not.). 
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cé ÔÈ trewxtà sol work svvjdwg v uvijucıg &ylov xal Arie uvņnuosúvny Aaroı- 
zoutvov elononibbusve t Fe sel tà Önte duër dindöcenv taç Eunimolaıs 
opd tivov ngocprgóLEvæ, toig Enıonönog Ziëoefet xexóviotat xal næg% tov- 
tov neds Te robe aAngınods xal robs Eavitouévovs xal KAlwg mevnlsbovtas dës). 
goùs ixuegitec?ar — gnol y. 6 y’ navor zën dien čnostólov: el tiş Emlonomos. 

Balsamon spricht von Oblationen und erwähnt dabei auch die rowxr« 
und word, die für die Toten dargebracht zu werden pflegten. Es ist sehr 
wohl möglich, daß er mit ro@xr& nicht nur Kollyba meint — denn wie 
wir oben gesehen haben, pflegte man auch andere Eßwaren für die 
Toten darzubringen —, aber daß unter rowxt« auch Kollyba zu ver- 
stehen sind, daran kann man kaum zweifeln. 

Pachymeres (F 1316) erwähnt in seinem Geschichtswerk, daß Michael 
Palaiologos (1261—1282) Mariä Reinigung (ù "Trandvrn) sehr festlich 
zu feiern pflegte, weil er an diesem Tage Vergebung vom Patriarchen 
Josef erhalten hatte. An diesem Feste war es Sitte, Teller mit gekoch- 
tem Korn zur Kirche zu bringen, und den besten Teller pflegte der 
Patriarch als eine Neujahresgabe dem Kaiser zu schicken. Einmal legte 
der Patriarch die Kollyba auf einen Teller, den er wegen seiner Schön- 
heit ausgewählt hatte, der aber in Ägypten hergestellt und auf dem 
der Name Mohammed eingeritzt war. Der Kaiser weigerte sich aus reli- 
giösen Bedenken, die Gabe anzunehmen. Dies geschah im Jahre 1275: 

Pachymeres, Historia VI 12: Zévnðes un obv An neoıpaväg Teisiohen ef 
Euninole cäg tis Tranavris Eogriv, &te nat’ Ensivnv Tugovrog zeg "Jee rof 
RERTOBVTOg tis Hvyywenoeas. v dE nal EPda city ovvaua xugnois drogén rot- 
nılkousvas ts av Exnouarov nAareiug sis ebloyiav meorideoteı, ðv de dnaoyn 
tis N vgosirron To facile mooonyero Emidogruos.! 

Daß hier die Rede von Kollyba ist, ist ja einleuchtend. Der Kapitel- 
rubrikverfasser hatte dieselbe Auffassung (s. Anm. 1). Nikephoros Kal- 
listos (f 1327) gibt in seiner Kirchengeschichte die Legende des Kol- 
lybawunders nach Nektarios wieder. Ausführlicher erzählt er dasselbe 
in seiner synaxarischen Arbeit: Nıxypógov Kalllotrov vo Zavdonovlov 
suvakdgıa siç rag dmionuovg Tod tormðlov Eogrds, ulav Endormv «ðtõv alto- 
Aoyoövra mög "ée To ver doc yéyove. Nikephoros hat wohl also die 
Legende aus der synaxarischen Literatur geholt. 

Matthias Blastares (} 1335) hat in seiner alphabetisch geordneten 
Nomokanonsammlung, Syntagma alphabeticum, ebenfalls über das Kol- 
lybawunder berichtet. 

Besser als diese Schriftsteller geben die Euchologien für diese Zeit 
Bescheid; und für unsere Untersuchung sind sie um so wertvoller, als 


1 Die Rubrik des Kapitels: zé ovußavra ra nargıdeyn dré ein tõv Kokó- 
Ban &nooroArv. M. S. Vaticanus: xoAdußev: "Ev tois Eunouaoıv, olov TÜV yal- 
av nıvdamv, «l tòv pòv olrov p£oovoım de (ðv?) ý ouvýðns ylðttæ xó- 
Avuße Akyaı. 


Tod und Leben 167 


wir dort das Kollybaritual an den Heiligenfesten näher kennen lernen. 
In Cod. Cryptoferrat. und Barberin. kommt folgendes Gebet über die 
Heiligenkollyba vor: 

Käch ën noAößov.! (Goar: Euchol. 658): O mdávræ relespoproag zë Léo 
gou xógie, nal neledoas t yý mavrodanovg? Enpdsiv nagnovg sis &xólavow aal 
zegin Ausrioav.? d rols Omeguası vodg reste naldas* nal Jengi, tüv èv Bæ- 
Briën &ßoodınirav laungotrégovs Avadelias. abrög navayade Gegilep, xal tà 
orleuare radrae [dv Tois dregégpog nagmois]? eéiéngou nal voie dÉ «òtõv 
ustalaußdvovrag aylacov. "Or sie Sóğav ein nal Sie tuunv roi &ylov roöds 
taðra ngostéðnoav nag ën gë ðovlorv, [xal sis uvnuoovvov zën Ev sboeßer 
riorsı cëilstofdreanl, 8 zegderon di yaðèk voie ebrgenicac, tæra [nal eg uvh- 
unv exıreloücı]” navre tě moös en owrnelav «itýuara nal ën aloviov cov 
dyadav thv dnbkavamw... dunv. 

„Gott, der alle Pflanzen zu unserer Nahrung wachsen läßt, möge auch 
diese dargebrachten Körner segnen und diejenigen, welche davon essen, 
heiligen, weil sie zu Gottes Ehre (dö&«) und zur Ehre (zıun) des Hei- 
ligen dargebracht sind; Gott möge dafür denen, die dies tun, Heil und 
ewiges Leben schenken.“ 

Da Gott. den Menschen von seinem Guten geben soll, weil sie die 
Kollyba dargebracht haben, so ist der Opfergedanke hier indirekt an- 
gedeutet, obgleich er nicht ausdrücklich ausgesprochen ist; vom Volke 
wurde die Zeremonie natürlich als ein Opfer betrachtet (vgl. u. S. 168). 
Weiter ist zu bemerken, daß der Unterschied zwischen eis dö5av Geo 
und sie truv rof &yíov beim Volke nicht immer aufrechterhalten war: 
die Kollyba wurde oft als ein Opfer den Heiligen dargebracht. Schließ- 
lich ist hervorzuheben, daß in der volkstümlichen Auffassung der Zweck 
des Opfers nicht immer auf das geistliche Gebiet bezogen wurde, so daß 
Gott den Gebern nur von seinem geistlichen, ewigen Gute geben sollte: 
eine viel materialistischere und volkstümlichere Auffassung bricht bis- 
weilen selbst in den Euchologien durch. So lesen wir z.B. im Codex 
Allatianus: 

Eöyn tüv Kolßov (Goar: Euchol. 659): IIxgaoyov dt &yaðè uvere uiv te 
xal tois sbresmioacı tadra, zéng oe cotnelav ailrijuare, nal zën giefen 
Znoftënu rhv dndiavov.... Ende nögıe En) tòv ðoðlóv cov zën 6, ré ci Legén 
radınv Hvolav dia tò Övoud cov cé &yıov enzagordgenge nal ebwyijoavre uðs. 
xal nobodeknı taðra de ré düon tod ABÉ, dée tiv yıloksviav Toü Apeadyu, Òs 
tiv Hvoiav Too MeAyıotdey nal de Öinauoodvnv toč Nës nal ðs tøv ylav cov 
nargıagyarv Ligen, "Isar, nal Ienbß. nal &vrilaßoð ravrny eis &yrov nai 
Enovgdviov nal vosęóv cov Jvoixotýgiov. nal die sde ro olz rof zalho- 


1 Cryptoferrat.: eöyn del xolóßois uvýuns yíov. 

2 Barberin.: edyn eig noúxiæ &ylov. Eupeosıv: Cryptoferrat. 

3 siç TEOPNV Nusreoav xal sòpgocóvnv: Cryptoferrat. 

t obs Ev Bafvlðn eier Auumgorkgovs drnopivas av &ßęoðialtov: 
Cryptoferrat. 

5 om. Cryptoferrat. © om. Cryptoferrat. 7 om. Cryptoferrat. 
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toiwoıw nadav xoAvroönwv, Zeilen ig navrolag ofge te nal vontäs 
tod Avrinsiuevov Enıßlaßns, Eunimoov oeirén dré citov, olvov xal Zeien nal &xò 
navıov Ayadar... 

Erstens wird hier also die Darbringung der Kollyba als Opfer 
(voix) bezeichnet, zweitens erwartet man von diesem Opfer nicht nur 
immaterielles Gutes, sondern vielmehr materielle Gegengaben, und diese 
Gaben werden besonders auf die Fruchtbarkeit bezogen: Gott soll die 
Vorratskammer mit Getreide, Wein und Öl füllen. 

Eine derartige volkstümliche Auffassung kommt auch im folgenden 
Gebet zum Ausdruck: 

Eöyn xl uvýuņ Tod &ylov ðıč Zégsoe vesën, olvov, ğotov nal nolóßov 
(Goar: Euchol. 660): ‘O söldynsas cn Yvolav tod Aßoacu, Xororè ó Feds nëm 
nal mooode£dusvog Tod ’HAlov Öhonuenaoeıs, d t) aooädoet huðyv Avrıuere@v TAŞ 
sbsoyecias cov, Hëlen è nAslovs ts &uoif&s tøv ebrelmv juðv &yaðoseyörv 
napeybusvog. ebA6yncov tadre tà sls pf tõv ylov cov ngocayðévræ nal sls 
nevýtrov ÖLavounv ngocnuáusvæ, vadr« de thv Tod ABEL Fvoiav xlýðvvov, tà 
yervijuare tõv mgoceveyxóvrov nal tà molura adtõv nal Bovsóliæ nolvróxa 
xal eoie Bóas mayeis Ev ef ef &yaðórtnrı molnsov. nal aörois corngelav pvyis 
Zu" v uluvntai zën ntoyõðv Tod Loof cov Ev rf Guetoxgtgle cov Zéetget, . . 

Das Gebet betrifft Gelegenheiten, wo an den Heiligenfesten zusam- 
men mit Kollyba auch Fleisch, Wein und Brot dargebracht werden. 
Durch Vergleich mit Abrahams und Abels Opfer wird auch die betref- 
fende Darbringung als Opfer ($voi«) bezeichnet, und als Resultat des 
Opfers erwartet man, daß die Feldfrüchte (ré yevvjuar«) der Opfernden 
gedeihen, die Herden fruchtbar und die Ochsen fett werden. Mit diesen 
Worten aus einem Bauern- und Hirtenherzen werden in charakteristi- 
scher Weise Wünsche für immaterielle Vorteile des Opfers: für das 
Heil der Seele (sornelev ıuynjg) verbunden. Ebenso charakteristisch ist, 
daß die Zeremonie hier wie anderswo mit biblischen Persönlichkeiten, 
Abraham, Noah, Abel, Melchisedek, Elias usw. als ihr Vorbild verbunden 
wird: das ist ein Glied im Versuche der Kirche, den nichtkirchlichen 
Charakter des Ritus zu verwischen. Aber trotz des Bestrebens, den 
Opfercharakter zu verhehlen und den Zweck der Darbringung auf geist- 
liches Gebiet zu übertragen, bricht die ursprüngliche, volkstümliche 
Auffassung durch, daß dieses Opfer wegen der Fruchtbarkeit der Felder 
und um das Gedeihen der Herden zu fördern gebracht wird. 

Aus dem 15.Jahrhundert hat man als „Kollybazeugen‘“ Simeon Thes- 
salonicensis, der in seiner Darstellung der Glaubenslehre, der mystischen 
und liturgischen Riten in der griechischen Kirche auch die Totenriten 
(reel Tod TeAovg jußv nal ng legs téšews vg amdeiog) behandelt. Er be- 
schreibt die verschiedenen urnuösvva-Riten: 

Tà reira, ré vvar, ré TE60Rgaxo0TE, zé yodvın: a. a. O. 372f., Hari 
teita Evvard te nal tecouganostà xal tà korm unudovve; Aiatl xal Eviavrov 
mv tõv dneidovrav čyousv uvýunņnv; Getreide und verschiedene Früchte werden 
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dabei Gott dargebracht: "Të reirn è huigg xal tà teita Enırelodcıv Er onse- 
učtov citov xal xaonav ðiapógav Zillen, Ta Os mooonouisovres urh. Das- 
selbe wird auch den Heiligen dargebracht: Kal rais tøv dien ðè uriuaıs 
Softro ngoop£eouer, Ze xal «rol nagmög čyros xal nagadsdouevor, tÅ af tois 
Heloıg Asınydvorg, xal Ev Zoerë dvaoıjoovraı vi. 

Die Zahl der uvnuöovve-Riten, die Simeon aufzählt, stimmt also mit 
der modernen überein. 

Simeon verwirft die gewöhnliche kirchliche Erklärung, daß die Kol- 
lybariten ursprünglich auf das Kollybawunder des heiligen Theodor zu- 
rückgehen. Er gibt zu, daß dieses Ereignis mit eine Ursache gewesen 
sein mag, erklärt aber die Riten hauptsächlich aus mystisch-symboli- 
schem Ursprung: Kollyba zur Ehre der Toten ist ein Bild der Auf- 
erstehung, wie sie im Joh. Evang. 12, 24 und Pauli 1. Brief an die Ko- 
rinther 15, 36 beschrieben ist. Die symbolische Deutung wird weiter- 
geführt: t tolra und tà vvara (dreimal drei sind neun) werden wegen 
der Dreieinigkeit gefeiert. T reoougaxoord, weil Jesus am 40. Tage nach 
seiner Auferstehung von den Toten zum Himmel emporfuhr usw. Korn 
wird angewendet, weil jedes wirkliche Brot aus Korn hergestellt ist; 
so ist Christus das wahre Brot, das Brot des Lebens; wie Christus ge- ` 
storben und aufgestanden ist, so wird der Mensch sterben und auf- 
stehen usw. 

Zur türkischen Periode gehören zwei Nomokanonsammlungen; die 
eine ist von Leo Allatius veröffentlicht worden!, die andere gehört zum 
Codex 734 in der Bibliothek des Ibererklosters und ist von G. N. Polites 
publiziert worden.? 


Nomokanon Allatianus gibt Vorschriften betreffs der Behandlungsart 
eines Vrykolakas, d.h. Schemen.? Um ihn zu vernichten, sollen die Prie- 
ster ein Gebet zur Jungfrau Maria sprechen, den kleinen Segen lesen, 
die Messe halten, die „Panajia“ (vgl. S. 156) des Abendmahlbrotes auf- 
heben und uvnuöovve mit Kollyba vollziehen. 


Im Nomokanon der Iwirer ist die Frage von Kollyba im Dienste der 
Magie. Da werden Verwünschungen über diejenigen ausgestoßen, die am 
Karfreitag Kollyba verteilen, um Hagelschauer zu verhindern, ebenso 
über diejenigen, die in die Kollyba nicht Salz mischen, um zu verhin- 
dern, daß jemand sterbe. 


Im Jahre 1604 erschien der Traktat Usel tõv noAußwv von Gabriel 
Severus. Er setzt die symbolische Erklärungsmethode der Kollybariten 
fort, die von Simeon Thessalonicensis angefangen worden war: Kollyba 
ist ein Symbol des menschlichen Körpers, dessen Nahrung hauptsächlich 


1 Leo Allatius De quorundam Graecorum Opinationibus. 
2 Awoye. tóu. I” 385 ff. 3 Über Vrykolakas s. Lawson a.a. O. 361ff. 


170 E. Gjerstad 


` aus Korn besteht; der Zucker symbolisiert die Tugenden des Toten oder 
der Heiligen.! 

Wir sehen also, daß die Totenriten, so wie sie in unserer Zeit aus- 
geübt werden, bis in das junge Christentum und späte Heidentum ver- 
folgt werden können, und bei den Kollybariten gilt dies sowohl bezüg- 
lich des Totenkultes wie des Heiligenkultes, d. h. des Fruchtbarkeits- 
kultes. 

Wir gehen zu der Darbringung der Erstlinge über. Zum erstenmal 
kommt &reeyı) in der christlichen Literatur als rituelles Element in der 
Aday av Anocrölwv vor. Da wird zuerst betont, daß jeder Prophet 
wie ein Arbeiter seines Lohnes wert sei, was mit den Lehren des Neuen 
Testaments in Übereinstimmung gebracht wird.? Darum sollen die Erst- 
linge aus der Weinpresse und von dem Dreschplatz und die Erstlinge 
von den Ochsen und Schafen den Propheten übergeben werden, denn 
sie sind Oberpriester; wenn es keinen Propheten gibt, so soll man diese 
Erstlinge den Armen geben. Ebenso soll man Erstlinge absenden, wenn 
man einen Krug Wein oder Öl öffnet, ebenso vom Geld, Gewebe und 

überhaupt von jedem Eigentum: 

$ 13: Iläg ðè meopýrns dAmdıvös Zeen Eros xal eiërée Sonee d Zozdege 
ts TEOpÄS «bro. nücav obv degt yevvnudıaov Amvod nal ülwvos, foðv e 
xal neoßdrwv Lef ðócsis ein Amaoyiv rofe xgopýrais. adrol yo sioun oi 
Goyısgeis Zén. Zén déi un Eynre moopirnv ðóte tois eozote, Zeg grrien words, 
nv dnapyyv Jofda dée xark thw èvrolýv. !boadrwg xEgdulov olvov Ñ EAriov 
&voikag tiv dnraoyhv Außov dée vote meophrais. Koyvoiov ðè xal iuarıouod xal 
navrög xriuarog Außov thv dnapynv. de ën cor ón ðòs xarà tiv Evrolnv. 

Diese Vorschriften gehen auf das Erstlings- und Tributsystem des 
Alten Testaments zurück. Zwar bezieht sich auch Jesus, als er seine 
Jünger aussandte, auf den Satz, daß der Arbeiter seines Lohnes wert 
sei, und daß die Jünger darum ihren Unterhalt von den Menschen for- 
dern können, und auch Paulus ist der Meinung, daß, wer das Evange- 
lium predigt, auch darauf Anspruch machen kann, seinen Unterhalt durch 
das Evangelium zu verdienen‘; aber es ist doch in beiden Fällen die 
Rede von freiwilligen Gaben und keinem Tributsystem. Die Aıdayn aber 
geht direkt zurück auf die Vorschriften im Alten Testament, auch for- 
mell: ’Anaoyh yevvnudıov Anvoo xal &Awvog stimmt mit der Septuaginta- 
Übersetzung des Exod. 22,29 dmaoyas kovos xal Anvoü überein. 

Die Erstlinge gehörten Jahve, ursprünglich natürlich den Natur- 
göttern. Allmählich machten die Priester darauf Anspruch, und in dem 
Priesterkodex kommt dieser Anspruch zum klaren Ausdruck, wenn der 


1 Gabriel Severus Ilse! tøv xoAößov, Fides Ecclesiae orientalis ed. Rich. 
Simon 23 ff. 

2 Matth. 10,10; Luk. 10,7; Paul. 1. Kor. 9,1f.; 2. Kor. 9,8f.; 1. Tim. 5,18. 

3 Matth. 10, 10 f. 4 Paul. 1. Kor. 9, 14. 
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Herr Aron und seinen Söhnen Erstlinge von allem gibt; sie dienen zu 
ihrem Unterhalt. Mit diesen klerikalen Satzungen stimmen die Vor- 
schriften in Arend ganz überein: die Erstlinge dienen zum Unterhalt 
der geistlichen Leiter.’ Damit stimmt auch Athanasios Vorschrift in 
Syntagma doctrinae überein (Migne, P. G. XXVIII 841): dıxalag guud 
yov xagroùbs xal un Eyav ti ddınlag noğtov uèv tç dmagyäg tois iegedcı 
rcoöspege. Man soll zuerst den Priestern Erstlinge darbringen. 

In den apostolischen Konstitutionen, die auf die Aen, Didaskalia 
und die sog. ägyptische Kirchenordnung zurückgehen und im 5. Jahrh. 
verfaßt wurden, stehen zwei Auffassungen einander gegenüber: 

Const. Apost. II 25,2: cé didousve var’ EvroAnv Bro Tüv dendrwv nal tõv 
Zsegrën de Zeop Ävdomnog Avalıonkra (sc. d Enriononog) tà elopegöueve Em) 
roopdos nevitwv čxovci& xalðş olnovousitw Ögpavols vol yijecıs xal HAıßouE- 
vois vol Éévois &xogovuévois de Eyav Jeòv Aoyıorevrmw tovtov tòr Eyysıgloavre 
org tavtnv thv olxovouiav. 

Const. Apost. II 28,2: Zeooiieia ðè év tå doyğ tò tæ moruévi EFiuov, Liyo 
dë TÒ tüs &naggzis, de isgei, xàv un naoñ cp oğ eis run Deo roð thv Leg: 
telay «ùth Eyyeıgioavrog. 

Const. Apost. VIII 30: ó «örög (sc. Matthias) zeel dnagyarv nal Ösxdrov Erı 
00074000: nä0av dzoegrin rgoocxoulteo?ari t Enıonöno nal toig mesofvrégois 
xal toig ðıæxóvorgs Sie ðixroophyv tõv Aoınav ninoixðv xal rëm nagdErov xal 
av yno@v xal rõv Ev nevig Ebsrafoutvov. ai ée &naggzal rõv iegkwv siolv xal 
tăv adbroig EEvnnestovutvov ðñiwxóvov. 

Der Zusammenhang mit der 4ıð«yý und dem jüdisch-klerikalen Tri- 
butsystem ist klar: die Priester werden mit den Leviten gleichgestellt; 
der Priester ist Levit in der christlichen Kirche. Eine besondere Bürde 
ruht auf den Priestern — die Nachfolger Christi, sie sollen darum vor 
allem von den Früchten der Arbeit ihren Teil haben, d. h. die Erst- 
linge. Es wird sogar auf Num.18 hingewiesen. Dies stimmt also auch 
ganz mit Athanasios’ Auffassung überein. Der Bischof soll demnach de- 
xdn und &egyn erhalten und davon den Presbytern, Diakonen und den 
anderen sakralen Dienern deren Anteil abgeben; aber daneben sollen 
diese Abgaben zur Unterstützung der Armen, Elternlosen, Witwen, 
Fremden und Proselyten dienen. Der Bischof soll das ihm Anvertraute 
als Gottes Sachwalter verwalten. Neben den Erstlingen kommt also hier 
der Zehnte hinzu, der denselben Zweck hat und nach dem jüdischen 
Gesetz den Leviten zukam: der Zusammenhang mit dem jüdisch-kleri- 
kalen Tributsystem ist, wie gesagt, einleuchtend. 

Eine andere Auffassung tritt uns in Const. Apost. II 34, 5, 6 ent- 
gegen: 

Ad tòv Eniononov oreeysıv dree òg marken, yoßsiodaı as Paola, tı- 
uãv te Mg NÖgLov, toùs xagnodg dumv nal rà loya ræv Zëtëën At Sie sùo- 


ı Wie bekannt, ist auch die Jdayn ein jüdischer Proselytenkatechismus, 
der verarbeitet ist; vgl. Knopf Die Lehre der zwölf Apostel. 
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ylav Aunën xeocpeeóvtes atë, ré dnopyäs Anën xal Tag dendrag duðv xal zé 
&peiepkyuare Auéën xal cé ða Auëu ðıðóvreçs abra de Legst deod, dZregzän 
oltov, olvov, EAuiov, Zardeog, Zoe, xal navrwv dn vëëog 6 eds Emiyoonyei 
dulv. xal Forai oo  meocpogá cov Ödsxrn „eis dotfn zbwdlag“ uveli të Bew 
cov, zal Séiordesn xúgios zé Zeie ën soën cov nal nAn®vvei ré &yadà ig 
yñs cov, Enelnso „ebloyia eig again Tod usradıdovrog.“ 

Früchte und Handwerksprodukte sollen also dem Bischof dargebracht 
werden, Erstlinge, Zehnten, Abgaben und Gaben, Erstlinge vom Kom, 
Wein, Öl, Früchten, Wolle und von allem, was Gott den Menschen gibt. 
Aber diese Vorschrift wird mit der Verheißung verbunden, daß diese 
Darbringung Gott wohlgefällig sei, und daß er dafür die Handwerks- 
arbeit und die Feldfrüchte des Gebers vermehren werde. 

Zu vergleichen damit ist Const. Apost. VII 29, 2: 

Iläcav &dnagynv yevvnudrov Anvoo, KAwvog, Doéëz Te nal nooßarav Ömosıs 
toig isgedoıw, Duo „ebloyndacıw ai droite zën rausimv cov xal tà Expooıa 
ts mie cov, xal orngıyPis cite xal olv“ xal Zeie nal adindğ tà Bovaoiıa 
tüv ßoðv cov sol tà nolur töv xeofétrov cov“. näcav Öexndenv Öhosıs To 
bopavo xal cf yýeg, To nrwyd, vol tõ meoonkurw. nouv Knagyn» Goran Fse- 
uov, xsoauiov oivov Ñ) Zeiog Ñ ullıros Ñ) &ngodedwr, orapvAns Ñ tõv lmv 
nv dnapynv woss tots iegedücıv. 

Erstlinge von den Produkten der Kelter und der Tenne, von Ochsen 
und Schafen (Anvov, &lwvos, Bo®v re xal ngoßdrav) sollen demnach dar- 
gebracht werden, damit das Korn, der Wein, die Oliven und Herden 
des Gebers gedeihen. Dies ist nicht länger ein Tribut, es ist Sacrificium: 
der Mensch opfert es Gott, um eine Gegengabe von ihm zu erhalten; 
oder man opfert auch, um ihm zu danken, wie wir es aus Const. Apost. 
VIII 40 ersehen können, wo ein liturgisches Gebet über die dargebrach- 
ten Erstlinge bewahrt ist: 

Fal A8 ceie mgocpseouévais dmagyais oros Ebyagioreiiw ó Eniosxomog- 
Eiyagıoroüusv got, nbgie mavronodtop, Önuovey: av kov nal mgovonTd, dré 
Tod uovoyevoðç cov maudög “Insod Xeıcrod, roð vglov Nuhr, rl rafe xeos- 
eveyPsicaug oo raggas, oùy oov Öpsikouev, éi oov Övvdusda. tis yọ &v- 
Poorav natios zbyapısrjoai cot Zero ònèe v ÖEdwnas oärote siç uerd- 
Ambır; „6 Feds Afeaàu xal ’Icadr nal "Iexéf" nal duc tõv yiov, ô däre 
teleopogijsas dré Too Aödyov cov xal neledoag ef yý xævtoðanroùs Eupücaı nag- 
novdg Sie sůpeocúvny xal TEOPNV usrégæv, d oùs Tois voðectégois xal Bingo- 
deen yıldv, monpayoıs zéng, xal tols uèv xoga, rof d oxiguara, nulv òè ofron 
thv ngoócpogov Sol naralimkov teopiv nal frega ddgoge, tœ uèv mgòs geñow, 
cé è noög dyisıav, tà è mods tégpıv. Em) tovtoss obv Zeg buvntòs dnde- 
yeig tus sie duor sòsoyecias iè Xorotoŭ, ue?’ ob col Séta, rıum xal céfas 
xal xvevuatı To dito sie voie alävas' dumv. 

Gott, der aus der Erde Früchte aller Art zu unserer Nahrung wachsen 
läßt, gebührt Dank durch die Darbringung der Erstlinge dieser Früchte. 

Ein Bestreben, diesen Opfergedanken in das geistliche Gebiet zu 
übertragen, tritt uns in Const. Apost. VOII 10, 12 entgegen: 
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‘Tato zën nagnopogodvrav Ev K yig Eunimoig xal moroúvvtov rof nivnow 
rag Eemuoodvas denFüuev, nal Arie tüv tàs Bvolas xal tàs drogpde nxgoc- 
peodvrav xvoin tõ Geo dnën Zenëëuen, Zoe 6 Navdyadog Droe &ueiapnrar 
abrodg Teig Zmovganicıs erof Öwezais xal de adrois ën TO napövrı Bueroutre- 
nAaciova nal Ev tõ uellovri Zeta alavıov, sel yagionraı gefrote duc) zën 77000- 
xeiewv zé «loria, dvr) tõv Emıyelmv cé Emovgdvie. 

Bei der Darbringung der Erstlinge in der Kirche soll also gebetet 
werden, daß der gute Gott es den Menschen mit seinen himmlischen 
Gaben vergelten möge, aber in charakteristischer Weise wird damit der 
Wunsch verbunden, daß der Mensch auch in diesem Leben hundert- 
fältig belohnt werde. Daß die Darbringung der Erstlinge vom Volke als 
Opfer aufgefaßt wurde, ist also einleuchtend, und das Resultat des Opfers 
wird auf die Vegetation und die Fruchtbarkeit bezogen. Die Darbringung 
der Erstlinge wird aber von der Kirche nimmer als Opfer anerkannt: 
doch sehen wir, daß hier wie vorher diese Darbringung mit Opfern, die 
in der Kirche dargebracht werden, zusammengestellt sind (önte tõv rag 
Yuolag xal Tag darogde moopegoúvtov xvolp TO Değ). Mit dem Gott dar- 
gebrachten Opfer wird das Abendmahlopfer gemeint. Auch in Const. 
Apost. II 27, 6 wird das Abendmahlopfer (7 $vol«, 7) zoospogć) mit den 
Erstlingen in Zusammenhang gebracht: IIgoonxsı 00V xal buče, ddeApol, 
tag Hvolag duv Zero mgocpogàç tă Enıoronw mg0OPEgELV de deyısgei, A di’ 
£avröv A dré iv ðiaxóvov. où të dë AAAG xal rag &naoyàş xal tç dend- 
tag xal tà Enodcın abtë meoodyere (vgl. Const. Apost. II 25,6). 

Absolut verbunden mit dem Abendmahlopfer wird die Darbringung 
der Erstlinge in Const. Apost. II 26,1,2: Ai tote võv sùyal nal denasıg xal 
eüyagıoziar‘ al rote regel xal dendraı xal &pargéuata nal döge, vüv mooc- 
gogo, ai dré rou Agieg Eisnönwav ngospegóuevar volw tõ Geh dré ’Incov 
Xọororoð Tod nto aùrõv dmodavövrog. 

Die ehemaligen Opfer sind jetzt Gebet, Anflehung und Danksagung 
(edyagısziar), die ehemaligen Erstlinge sind jetzt dargebrachte Dinge 
(reoopogei), die durch die heiligen Bischöfe Gott dem Herrn durch 
Jesus Christus, der für uns gestorben ist, dargebracht werden. Um diese 
zu verstehen und diese Verbindung der Darbringung der Erstlinge mit 
dem Abendmahlopfer richtig zu erfassen, muß man sich den Charakter 
und die Entwicklung des Abendmahlritus in den ersten christlichen 
Jahrhunderten vergegenwärtigen. Einerseits ist das Abendmahl ein My- 
sterium, in dem, wie wir schon oben S. 165 bemerkt haben, die Mysten 
durch das Genießen des Brotes und des Weines den Tod und die Auf- 
erstehung Christi erlebten, mit ihm vereint wurden, und in dem auch 
Christus den Mysten gegenwärtig erschien!; mit dem Mysterium wurden 


ı Wetter Das christliche Mysterium 5ff.; Lietzmann Messe und Herren- 
mahl 249 ff.; Völker Mysterium und Agape. 
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andererseits bald Opfervorstellungen verbunden; diese sind verschiedener 
Art: einerseits werden das Brot und der Wein als Gott dargebrachte 
Dankopfer (zdyagısrie) betrachtet, andererseits wird das Opfer als das 
von Christus durch seinen Tod gebrachte Opfer angesehen, woraus sich 
allmählich die spätere Meßopferidee entwickelte.! 


Wenn also das Abendmahlopfer als eine Gott dargebrachte Gabe 
(rreoopogd) betrachtet wurde, so ist es leicht zu verstehen, wie es mit 
den Erstlingen verbunden wurde; auch die Erstlinge waren ja ein Gott 
dargebrachtes Opfer (mgocpogć). 

Schon bei Irenäus ist diese Auffassung des Abendmahlopfers und 
die Verbindung der Darbringung der Erstlinge mit diesem Opfer fest 
begründet. Einerseits lehrt er nämlich, daß Jesus seinen Jüngern ge- 
boten habe, Gott Erstlinge darzubringen, nicht weil er ihrer bedürfe, 
sondern damit die Menschen selbst nicht fruchtlos und undankbar seien 
(contra haeres. IV 17): 

Sed et suis discipulis dans consilium, primitias Deo offerre ex suis creaturis, 
mon quasi indigenti, sed ut ipsi nec infructuosi, nec ingrati sint, eum qui ex 
creatura panis est, accepit, et gratias egit, dicens: „Hoc est meum corpus.“ Et 
calicem similiter, qui est ex ea creatura, quae est secundum nos, suum sanguinem 
confessus est, et novi testamenti novam docuit oblationem, quam Ecclesia — ab 
apostolis accipiens, in universo mundo offert Deo, ei qui alimenta nobis prae- 


stat, primitias suorum munerum in novo testamento, de quo in duodecim pro- 
phetis Malachias sic praedicavit (Mal. I 10, 11). 


Andererseits lehrt Irenäus frg. XXXVII, daß das Brot und der Wein, 
die Gott dargebracht werden, Dankopfer sind (eùyæọiotiar) dafür, daß 
er aus der Erde Früchte zu unserer Nahrung wachsen läßt: IIooop&oo- 
uev yàg tõ Os ru Zero nal tò morigiov ing ebloylag zbygagıoroüvzes auch 
ötri vH yý Enelevoev Enpüccı roi xa&gmodg ovTovg Elç TEOPNV Tueregav. 

Der enge Anschluß der irenäischen Lehre an volkstümliche Auffas- 
sungen des Abendmahlopfers als ein Erstlingsopfer, mit dem Gott für 
reichliche Ernte gedankt wurde, ist einleuchtend. Zwar wird bei Irenäus 
der Wein und das Brot durch die Wirkung des Heiligen Geistes in 
Christi Blut und Leib verwandelt: xal Zvraüde thv T000YogKv TeAtoavreg 
ixnaloðuev tò Ilveüna tò &yiov Bora dnopijvn nv Yvolav radımv sal tòv 
äorov oğua rof Koeron xal tò morngiov tò olua rof Xororoð, fue of ueta- 
Aaßovreg tovtov tæv čvutónrov, Tg čpécews TÜV Gpegrën xal tig oñs 
alwvlov tózocıv, aber die Auffassung des Opfers als Christi durch den 
Tod dargebrachtes Opfer ist noch nicht da. Für Irenäus ist das Opfer 
Darbringung (reoopog&) von Gaben der Menschen. Die andere Auffas- 
sung des Abendmahlopfers als das von Christus durch den Tod dar- 


1 Wetter Das christliche Opfer 28: Lietzmann a.a.0.; Völker a.a. O. 
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gebrachte Opfer bildete sich auch früh heraus I, aber sie ist nimmer in 
der orthodoxen Kirche dem Volke lebendig geworden: noch heute wird 
das. Abendmahlbrot vom Volke selbst dargebracht. Von dem darge- 
brachten Brot wählt der Priester eines für den heiligen Akt aus. Am 
Schluß desselben werden alle Brote, auch die zur Eucharistie nicht ver- 
wandten, unter das Volk verteilt. Diese Brote werden zöloyiaı oder 
&vríðwga genannt. Aögov, Gabe, ist eine gewöhnliche Benennung des 
Abendmahlbrotes: ’Avridwgov, Gegengabe, ist also ein Ersatz für die 
vom Volke dargebrachte Gabe.? Es ist wichtig, die Auffassung betr. das 
Abendmahlopfer festzuhalten, um die Verbindung zwischen dem Erst- 
lingsopfer und dem Abendmahlopfer in der orthodoxen Kirche richtig 
zu verstehen. 

In der apostolischen Kanonsammlung, die bald nach den Konstitu- 
tionen entstand, wird im dritten Paragraphen vorgeschrieben, daß Honig, 
Ziderwein, Vögel oder andere Tiere oder Gemüse von dem Bischof oder 
dem Presbyter gegen Androhung der Absetzung auf den Altar nicht 
gebracht werden dürfen. Nur Weizenkorn aus der jungen Saat und 
Trauben dürfen in der dazu geeigneten Zeit auf den Altar gebracht und 
gesegnet werden. Nur Öl für die Lampen und Weihrauch dürfen wäh- 
rend der Feier des heiligen Abendmahls dargebracht werden. 

Can. Apost. § 3: Ei ce Enioxonos Ñ) nosoßörsgos nag& thv rof Kvelov did- 
tativ tiw En) e Bvoig mooosveyan Breed tiva En) tò Zugtoegcdieen, 7 ué Y 
del olvov oluso Zrurndsocé 7) doves Ñ) Log rue Ņ Coroa zogd thv didrakır, 
„adaıgsicdho Av viov yidowv N oTapvinis tă naig tõ dovrei. Mn fòr déi 
Zoe mooodyeshai ct Ersgov eis tò Boeegrdeoon 7) Bean sig cän Avyviav xal 
Yvuicun To na Cie ylas nEOCPpogäs. 

Im vierten Paragraphen wird bestimmt, daß jede andere Frucht in 
das Heim des Bischofs und des Presbyters geschickt werden soll, aber 
man darf sie nicht auf den Altar bringen. Der Bischof und die Presbyter 
sollen davon den Diakonen und den anderen Sakraldienern einen Teil 
abgeben. 

Can. Apost. § 4: H čln mão xoga sis olnov dnooreilkodw, nagy To 


D 
ce 


Emionöng sol vote mosoßvr£ooıs AA un zéie tò Dugegrdeooen. Ankov dé, òs 6 
?nioxonog nal oi mxescfpúrtegoL miutoltovot Tois iaxóvois sel roig Aoımols xin- 
gınois. 

Die Kirche kämpft also gegen die Sitte der Vermengung der Dar- 
bringung der Erstlinge mit dem Abendmahlopfer und auch gegen die 


1 Vgl. Lietzmann Messe und Herrenmahl 82. Die zwei Opferauffassungen 
treten z. B. nebeneinander in der oben S. 173 zitierten Stelle in Const. Apost. 
II 26, 1, 2, wie wir gesehen haben (dı& ’Incod Xeısroö rof Arie oärën roða- 
v6vros) hervor. Dieser Zusatz fehlt im entsprechenden Stück der Didaskalia. 
und deckt den Versuch des Verfassers auf, die zwei verschiedenen ÖOpferauf- 
fassungen zu vereinigen. 

2 Vgl. Beth Die orientalische Christenheit 274. 
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Auffassung, daß die Erstlinge als Opfer zu betrachten seien. Wir können 
daraus schließen, daß die bekämpften Auffassungen in Geltung waren; 
wir ersehen sie aus Irenäus und den apostolischen Konstitutionen. 

Die Kommentatoren, außer Balsamon (s. u. S. 178f.), teilen nichts 
wesentlich Neues mit; ihr Betonen, daß die Trauben und das Korn nicht 
wie $voie, sondern nur als deg zu betrachten seien, steht in voller 
Übereinstimmung mit den Intentionen der Kanonsammlung. Aber da 
angegeben wird, daß die Absicht mit der Darbringung dieser dog 
war, Gott, der uns unseren Lebensunterhalt gibt, zu danken, so ist ganz 
deutlich ersichtlich, wie schwierig es für die Kirche war, sich mit den 
volkstümlichen Vorstellungen auseinanderzusetzen. Warum die Trauben 
und das Korn auf dem Altar gesegnet werden dürften, die anderen Erst- 
linge aber nicht, wird aus Aristenos’ Anmerkungen klar: aus den Trau- 
ben wurde Wein, welcher Christi heiliges Blut ist, und aus dem Korn 
wurde Brot, das Christi heiliger Leib ist, gewonnen.! Diese nag% 
könnte also nachher als wgoopog«& dargebracht werden. Man sieht, daß 
der Zusammenhang zwischen dsaoyn und mgocpoç nicht verschwun- 
den ist. 

Bei dem Konzil in Gangra (Mitte des 4. Jahrh.) wurde bestimmt, 
daß wer da außerhalb der Kirche gegen den Willen des Bischofs oder 
desjenigen, der an seiner Stelle verordnet ist, der Kirche zukommende 
Früchte verteilt oder empfängt, dem Anathema verfällt. 

Conc. Gangrense § 7: EI ce xuenopogiag Enninsınorınas Zëéier Anußavsıv 
n dıdovar En rüg ’Exnincing nægà yvaunv Tod Emıonönov 7 Tod Eyneysıgıoufvov 
tà toxta vol u) uer yvauns adrod Zëdilert moarısıv dvadeua řoro. Diese 
Verrichtung kommt nur dem Bischof oder dem an seiner Stelle Verordneten 
zu, vgl. $8: EP ere didoi Ñ Anußavor xaomopoglav magexrös roð Enısnonov À 
tod Enırerayulvov eig olnovoulav ebmorlag nal 6 dıdobs xal ó Anufavar, dd. 
Jesua loro. 

Die Vorschriften richten sich gegen die Eustathianer. Im Anschluß 
an das Proömium des Konzilienbeschlusses wird berichtet, daß u.a. die 
Eustathianer angefangen hätten, die Früchte, die man zur Kirche zu 
bringen pflegte, untereinander zu verteilen. Die Kirche griff also ein, 
um die Erstlinge für sich zu behalten; dazu trieben sie ökonomische 
Gründe: die Erstlinge waren eine gute Einnahmequelle. 

Aus der Legende des heiligen Tychon können wir schließen, daß in 
Amathus auf Cypern am 16. Juni, am Festtag des Heiligen, Trauben 
zur Kirche gebracht wurden.” Die Legende des heiligen Tychon ist im 
Anfang des 7. Jahrhunderts von Johannes Eleemon verfaßt? worden und 
bezeugt, daß bis in jene Zeit die Sitte auf Cypern vorhanden war. Ob 
sie noch vorherrschend ist, kann ich nicht sagen. 


1 Migne Patrolog. graec. CXXXVII 41. 
? Usener Der heilige Tychon 34 f. ° Usener a.a, O. 47. 
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Bei der sechsten trullanischen Synode (680 n. Chr.) wird gesagt, 
daß es zur Kenntnis der Synode gekommen sei, daß Trauben in ver- 
schiedenen Kirchen zum Altar gebracht zu werden pflegten und nach 
eingebürgerter Sitte dort mit dem Abendmahlopfer vermischt und mit 
demselben zusammen unter die Menge verteilt würden. Diese Sitte wird 
verboten. Nur meoopoo« darf zur Vergebung der Sünden verteilt werden. 
Die Trauben sollen als &&eyn betrachtet werden; wenn sie zum Altar 
gebracht sind, sollen sie vom Priester gesegnet werden, und dieser soll 
sie denjenigen zu essen geben, die es wünschen, als eine Danksagung 
an den, der die Früchte gibt und durch sie uns ernährt. 

Conc. sext. Trull. $ 28: ’Ereıön év diagóeois EnnAmoiaıs ueuadnaauev ota- 
gvlñs év të Zugtoegeeie ngocpsgouévns xard ti vëcrfgon Eos troùs kerrove- 
ole tæótnv tý &væruč«t@ tig mgoopopäg voiy cvvártovtas, oVrug Auto ro 
Log Öıxvéusiw upótrsew, ovveiðousv, Gore umxerı roërd Tiva av iegnuevov 
morsîv, IV ste tworoinciw xal ġuægtiðv Zesga tË Log tS mEoGpagČS HÓVNS 
peraðiðóvæi' ós dregrän è ein tig orupviñs Aoyıkoutvovg moooévskiv, eldınag 
toùs isọsig sòloyoðvraæs tols airodsı ravıng ueradıdöovaı gä Cün Tod Zorüoge 
tõv xapnav ebyapısriav, di’ dn tà chuar Auën xar zën Delov 0009 ğer te 
xal Exrolperai. El ee obv xingınög opd rà dıarerayueva xorýcoi, nadaıgeichn. 
Im 57. Paragraphen wird verboten, Honig und Milch auf den Altar zu bringen: 
"Oe ob yon Evrög Yvoiwornolov Héi xal zdioe xgocpégsr. i 

Wir sehen also, daß die Verbindung der Erstlinge mit dem Abend- 
mahl nicht aufgehört hatte, ebensowenig die Sitte, auch anderes als 
Korn und Trauben auf dem Altar darzubringen. Diese dargebrachten 
Erstlinge wurden natürlich vom Volke als Opfer betrachtet. Die Synode 
bemüht sich vergebens, sie nach dem Vorbild der apostolischen Kanon- 
sammlung in eine Danksagung umzudeuten. Die Bestimmungen der Syn- 
ode zeigen die Existenz und das zähe Fortleben des alten Glaubens. 

Es ist zwar wahr, daß man nicht unbedingt aus einer Kanonbestim- 
mung schließen darf, daß die darin nachgewiesene Sitte immer weiter 
existiert.! Oftmals wurden nämlich Kanonbestimmungen von dem einen 
Konzilienbeschluß zum anderen mechanisch übertragen. Aber hier ist es 
nicht so. Es ist wahr, daß die Synode die apostolische Kanonsammlung 
bestätigte und auch teilweise deren Vorschriften wiederholte; der dritte 
Paragraph der Kanonsammlung zeigt z. B. eine Übereinstimmung mit 
dem 25. der Synode. Aber die im 28. Paragraphen gegebene Vorschrift 
ist nicht mechanisch wiederholt; daß es sich hier um aktuelle Be- 
stimmung handelt, geht schon aus dem Eingang hervor: ’Eniön Ev òra- 
pógois Exximalaıg ueuadrnauev — es wird ja dadurch ausdrücklich be- 
tont, daß die Sitte zur Zeit der Synode existierte. 

Dasselbe gilt vom 57.Paragraphen. Daß das Verbot der Darbringung 
von anderen Gaben als Korn und Trauben nicht ein Hieb in die Luft 


1 Vgl. Schneider Archiv f. Rel. Wiss. 20 (1920) 96 f. 
Archiv für Religionswissenschaft XXVI 12 
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war, zeigt Balsamons’ Kommentar zum dritten Paragraphen der aposto- 
lischen Kanonsammlung (vgl. oben S. 176): Balsamon erzählt nämlich, 
daß er selbst erlebt habe, wie ein Abt abgesetzt wurde, weil er Käse 
und Fleisch auf dem Altar hatte darbringen lassen: 

Balsamon, Com. Can. Apost. § 3: Axodov cé roð ndvovog léyovtos in viov 
yiðgov“ Myovv Öboneiwv un vonlong ovyxsyogsic?ar thv dré tovtov Jvoiav. xal 
toŭro ye dunyöosvrar. llà Lë mgoopeosoteaı taõta tO isgel, òs dnaoyig töv 
Zeagien xagorõyv. xal Tva, Anußadvovres «ör dnd ræv pré rof legimg uer’ 
ebhoylasg, sdyagıstiav t sa &vaxiurousv, të olnovounjoavrı tÈ moög wde- 
asıav nal Fegansiav huðv. Aë ye ToŬTto, ws Lorre, nal orapviàs të margıdeyn 
noo0pEgovsv v tõ Hvoıaorneiw Tod Fsiov vaoð zën Blæzeovõv ustà tiv iego- 
teleoriav xarà tiv Aogorän rüg Koruńcsos tig Zeregozieg Osoróxov. yà d slðov 
aofeteräince nal tis hyovusvias Erfindevra tiv moosorõta ts cefucuiæs uo- 
vis rüg zéëeg dic tò tvooùs xal agoe Ev tË Fvorxornolo sicayaysiv ... 

Dies muß also am Ende des 12. Jahrhunderts geschehen sein. Daß 
es kein vereinzelter Fall war, scheint sicher: in den Landeskirchen, 
speziell in den abgelegenen Distrikten, kamen solche Dinge wahrschein- 
lich oft vor. Dies zeigt ganz deutlich den Ernst hinter dem Kampf der 
Konzilienbeschlüsse. Daß Korn und Trauben wie vorher auf dem Altar 
dargebracht wurden, ist selbstverständlich: Balsamon zeugt davon, daß 
auch in der mondänen Kirche in Vlachernai Trauben auf den Altar ge- 
bracht wurden an der ogr) rg noıumoewg tig bregayiag Ocoróxzov, am 
15. August. 

Die Euchologien geben auch über diese und die folgende Zeit, ebenso 
wie betreffs der Kollybariten, gute Auskunft. Für jeden dem Bauer 
wichtigen Zeitpunkt im agrarischen Leben gibt es ein Gebet: bei der 
Aussaat, bei der Ernte, wenn die Weinfässer geöffnet werden, für die 
Schafherden, zum Schutz gegen Insekten, die den Feldern schaden, für 
die Fischnetze use Auch über die Erstlinge, die dargebracht werden, 
sind spezielle Gebete zu lesen: 

Eöyn En) zën xgocpsgóvrov &nagyis önhons (Goar, Euchol. 655): Aeszora 
Kooıs 6 Peös Zuén cé oà éx rëm gë meoopigeıw Gol xard thv eëdfroun Endoro 
nelslong xal tõv almvinv oov dyadav rovroıg &vtáuspiv yapıköusvog, 6 rs 
heas ri narà déne neoopoodv sbugforug desdwevos, noöodekaı nal t võv 
ne00x0uL0PEvra awek Tod ovlov gou, rof deivog, xal rafe aimvioıg gou Inoav- 
oois Fvanodtodeı ade naratlocov ðwgoúusvos «Öt xal av yxoculov cov 
åyaðőv ġgŤovov nv &azólavoiw gin mäcı tois Ölagégorciw «òt... Auer. 

Es wird also gebetet, daß anstatt der irdischen Früchte, die dar- 
gebracht werden, Gott den Gebern sein himmlisches Gut gewähren 
möchte. Das Volk betrachtet die Erstlinge als Opfer; die Kirche sucht 
sie im geistigen Sinne umzudeuten. Aber trotzdem bricht bisweilen die 
ursprüngliche, materielle Auffassung durch: 


1 Goar Eucholog., passim. 
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Eöyn En) Tüv nagmopogodvra» (Goar, Euchol. 656): IInyn tõ» dyar, 
deonore Basıkeö xal edegyira ën géi noınudıov meoodsfaı zack thv gn Ge: 


ö 


Förnta en nugnopoglav od ò xal rop ë eis Sowie söndiog. Kal EumAmoov éi 
Togo oeäréën 2euntéeg dyadod xal Toa abrovg And mavrög mergaonod werd tov- 
tov tõv abroig ngocnxóvrov xal gérgon «òtoùs $v t yvóocsıi cov Ivo sögs- 
ornoavres got narurodõci zën alavinv nal dptagrav cov åyaðöv. 


Es wird also hier gebetet, daß Gott den Opfern ihre Vorratskam- 
mern mit allem Guten füllen möchte — das Gute ist nicht mehr so 
himmlisch! Damit ist zwar der Wunsch verbunden, daß Gott sie vor 
jeder Versuchung bewahre, sie aufkläre und des ewigen und unvergäng- 
lichen Guten würdige, so daß das Materielle und Immaterielle in charak- 
teristischer Weise verbunden ist. In den meisten Gebeten kann man 
dieselbe volkstümliche Auffassung trotz der kirchlichen Maskierung be- 
obachten, z.B. im Erntegebet wird erfleht, daß Gott den Menschen die 
jungen Früchte in Frieden genießen lasse, und die Ernte in Gesundheit 
und Eintracht ausgeführt werde usw.: 

Eöyn Ze) Pégovs (Goar, Euchol. 657): Kögıe ó Yeög Zuné, 6 dia zoillgu gon 
svonAayyviav yayov Aë eig Tov xairgòrv rodrov xal ebloyioas tòr xóxkov Tod 
dvinvrod xal otepavocas abròv t) nagmopoele, ó nehsbsag thv yiv dré tùr us- 
lan cov &vsģinaxiæv Ebsveyneiv uiv nagnov sis Zreergogän, Zò nóole, 77000- 
aënneg magúzov Toig Zoéiote gou ein uerdiAmpır zën neotTov yevvnudıov sien- 
mnim nal iv naganomsàv Tod BEgovg ust óyslas nal Öuovolag yerdodar xal 
näcav ebdvvlav navroloyv &yatõrv xal col tiv óav &vaniurousv To zarel nal 
To Aë xal TE Ayio nveúuati. 

Andererseits, wenn das Korn auf den Tennen liegt, betet man darum, 
daß Gott das Korn segnen und die Vorratskammern mit guten Früchten 
füllen möge, mit Weizen, Wein und Öl: 

Käch En) hava (Goar, Euchol. 657): Kögıe ó Beös Auéën, ù any) Tüv kya- 
Dën A nehstoug tý yÅ Ebeveyneiv nagnbv dia tiv gin ebonkayyviav nal yadó- 
tnra ebAdyn0ov xal nAndvvov nal thv lova Tadınv xal ci nagnopoelav tüv 
dovAmv cov, Zunincov tà rausl« «ötv navrög &yaðoð xagnod, cirov, olvov xal 
EAniov. nal gäiofon abroug dé N&VTÒS TELQQCUOÙ UET NÉVTOV TV TE00Nx0V- 
tov «drois. nal Parıcov Ev Emıyvaosı cov. iva Sädeserol cot yevóusvoi natara- 
9501 tõv «lovlar &yadőv ... Auýv. 


Obgleich natürlich in den Euchologien keine volkstümlichen, mit 
diesen Gebeten verbundenen Riten angedeutet oder erwähnt sind, kann 
man doch aus allen diesen Gebeten der Euchologien volkstümliche Vege- 
tationsriten und Vegetationsfeste erraten, die wie die oben S. 159 er- 
wähnten, sehr wenig oder nichts mit der kirchlichen Liturgie zu tun 
haben; so kann man aus diesen typischen kirchlichen Gebeten auf ein 
reges, volkstümliches Leben mit Sicherheit schließen. Aber andererseits 
erkennen wir noch Spuren der alten Vermischung der &neeyn und zg00- 
Yoga in der Edyn eis púrevua dumerluövog, wo erfleht wird, daß Gott die 
Weinstöcke gedeihen lassen möge, damit Trauben gelesen werden, um 

12* 
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den aus denselben gewonnenen Saft auf den Altar bringen zu können, 
wo er in Christi Blut verwandelt wird: 

Edyn eis pórsvua dunelıövog (Goar, Euchol. 692): ’Erioreypaı ein &umelov 
tavrnv tiv Epbrsvoev A defıd cov. iva Anode Ev xargð Coie xagmodg wòrs sig 
Soen xal xarafımtüuev revyicaı xal moocxouicar cot ÈE abrod eig rò ueranorn- 
Pivar sie alu Xgıorov. 

Wir haben nun die Vegetationsriten in Form der Darbringung der 
Erstlinge von der Antike bis zur modernen Zeit verfolgt; die Dar- 
bringung der Erstlinge wurde als ein Opfer aufgefaßt, das dem Op- 
ferer gutes Wachstum auf seinen Feldern, gute Ernte, Gedeihen seiner 
Herden usw. sicherte; Erstlinge wurden ursprünglich überhaupt von 
jedem Erzeugnis dargebracht; die Kirche kämpfte gegen diese un- 
gehemmte Sitte und versuchte die Kategorien der Erstlinge zu be- 
grenzen; die Kirche kämpfte auch gegen die Opferauffassung und suchte 
den Zweck des Opfers in geistlicher Richtung umzudeuten; mit der 
sakrifiziellen Darbringung der daoyn ist, wie bei den Vegetationsriten 
der Kollyba, deren sakramentale Verzehrung verbunden: nach der Dar- 
bringung und Segnung der Erstlinge werden sie von den Anwesenden 
gespeist; dieser sakrifiziell-sakramentale Charakter der @tagyn hat sie 
wie die Kollyba mit der ng0690g& vermengt, und ursprünglich wurde 
oftmals die &raeyn mit der neoopog« gleichgestellt; die Kirche kämpfte 
auch dagegen, aber Spuren der alten Vermengung sind noch bewahrt, 
und sie konnte, wie schon oben S. 174f. hervorgehoben wurde, wegen 
der griechischen Auffassung der rg0690g4 sehr leicht eintreten; wie bei 
den Kollybariten ist also bei den Erstlingsriten das Nichtkirchliche mit 
dem Kirchlichen eng verbunden. 

Für die oben S. 159f. beschriebenen, mit den kirchlichen Liturgien 
nicht verbundenen Riten ist es nicht möglich, aus den oben S. 153 her- 
vorgehobenen Gründen, derartige historische Belege wie für die Erst- 
lingsriten zu geben; aber die Ähnlichkeit und der nahe Zusammenhang 
dieser Riten mit den Erstlingsriten berechtigt uns, auch für diese Riten 
einen Anschluß an die antike Religion zu suchen, wenn dort ihnen ge- 
nau entsprechende Parallelen zu finden sind. 


IV. 


Wir sind am Ziele: die modernen Riten können mit den antiken 
verglichen werden; wir sind berechtigt, den Ursprung und die Anknüp- 
fungspunkte der betreffenden modernen Volksgebräuche in der antiken 
Religion zu suchen. Dort werden wir sie auch finden. 

Nehmen wir zuerst die Totenriten, so finden wir, daß schon die an- 
tiken Schriftsteller (vgl. oben S. 164), sowohl die christlichen wie die 
nichtchristlichen, die Ähnlichkeit der christlichen und heidnischen Toten- 
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feiern hervorgehoben haben, und in der Tat stimmen auch die antiken 
Totenriten, soweit wir sie kennen, mit den modernen überein. 

Die Totenopfer wurden am Begräbnistage und am dritten und neunten 
Tage nach dem Begräbnisse vollzogen.! Auch am vierzigsten Tage nach 
dem Begräbnis scheint ein Opfer dargebracht worden zu sein. Schließ- 
lich wurde der Geburtstag des Verstorbenen jedes Jahr mit Opfern ge- 
feiert: rà yevéciæ, die also den modernen tà yọóvıæ entsprechen.” Für 
den Christen ist nämlich der Todestag der Geburtstag des neuen Lebens. 
Außer den individuellen Totenfesten wurden auch allgemeine Seelenfeste 
während des Frühlings gefeiert. Am meisten bekannt sind die Anthe- 
steria, die in den Monat Anthesterion (also ungefähr Februar) fielen’; 
den modernen Yvyoodßßare vor den Fasten entsprechend. Pyzjoodßßarov 
vor Pfingsten scheint dagegen keine altgriechische Übereinstimmung 
zu haben. Wie bemerkt, ist wvyoodßßerov nevrnxootng an vielen Orten 
mit dem Rousalienfest verbunden. Dieses war in Italien ursprünglich ein 
profanes Blumenfest, wurde aber nachher in den Totenkult hinein- 
gezogen.* Die einzig mögliche Erklärung scheint mir daher zu sein, 
daß Yurocaßßerov nevrnxostňg in Anlehnung an die Rousalia neugebildet 
wurde, als dieses Fest von Italien nach Griechenland hinüberwanderte, 

Die griechischen Totenopfer bestanden hauptsächlich aus Wein, 
Honig, Öl, Brot. Auch blutige Opfer kamen, ebenfalls in späterer Zeit, 
vor, wie auch jetzt Fleisch an den Totenfeiern dargebracht wird. Aber 
nicht nur Opfer wurden dargebracht, man feierte den Toten auch durch 
Totenmahlzeiten, die sog. regideızve, an denen man sich den Toten an- 
wesend dachte: durch gemeinsames Speisen wurde die Verbindung zwi- 
schen den Toten und den Lebenden erreicht. 

Wie in moderner Zeit bestanden also die Totenriten aus sowohl 
sakrifiziellen wie sakramentalen Elementen. Eine exakte Übereinstim- 
mung mit den Kollybariten scheint dagegen an den individuellen Toten- 
festen zu fehlen. Zwar erzählt Cicero, daß die Athener die Gräber der 
Toten mit allerlei Früchten zu bestreuen pflegten®, aber eine exakte 
Übereinstimmung scheint nur an den allgemeinen Seelenfesten zu finden 
sein. Die Anthesteria bestanden, wie bekannt, aus drei Festtagen: Pi- 
thoigia, Choes und Chytroi. An den Chytroi wurde in jedem Haus Pan- 
spermie in einem Topf gekocht. Diese Panspermie wurde dem chthoni- 
schen Hermes für die Toten geopfert. Dies kann ursprünglich nicht so 
gewesen sein. Wie Eitrem dargelegt hat, wird Hermes überall verehrt, 


1 Rohde Psyche I 232. 2 Rohde a. a O. 235. 

°? Mommsen Feste d. Stadt Athen 384 ff.; Nilsson Griech. Feste 267 ff. 

* Nilsson Rosalia (in P.W.s Realenzykl.); Das Rosenfest, Vortrag in der 
religionsgeschichtl. Gesellsch. in Stockholm 1914. 

5 Rohde a a O. 231f, $ Cicero De legib. II 63. 
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wo man die Toten beerdigte.! Der chthonische Hermes ist also nur als 
eine Projektion aus dem Thiasos der Verstorbenen, ihren Archegetes, 
zu betrachten. Ursprünglich muß darum das Opfer sich auf die Toten 
bezogen haben. Im Ritual gibt es noch Spuren dieses früheren Stadiums. 
Gleichzeitig mit der Darbringung des Opfers an Hermes für die Toten 
wahrt man sich vor ihnen mit Pech und Weißdorn, und am Ende des 
Festes werden sie mit dem Rufe: Goetz Koss, oni ’Avdesıngıan weg- 
gescheucht.? 


Diese Formel muß sehr alt sein, formell wegen der uralten Be- 
nennung der Seelen, xöjoes, reell wegen ihres Inhalts; sie zeugt von 
einem älteren Stadium des Kultes, wo man glaubte, daß die Seelen in 
die Häuser hineinkamen, um mit der Panspermie gespeist zu werden. 

Auch die modernen Fruchtbarkeitsriten haben in der antiken Reli- 
gion ihre exakte Übereinstimmung. Die Erstlingsriten spielen im alt- 
griechischen Fruchtbarkeitskult eine hervorragende Rolle, und sie führen 
uns weit in den Primitivismus zurück. Die neue Ernte war tabu. Um 
das Tabu brechen zu können, wurde ein Teil der Ernte, die Erstlinge, 
zuerst rituell gespeist; dann konnte man von dem Rest ohne Gefahr 
Gebrauch machen. Als die Mächte, Dämonen und Götter sich heraus- 
gebildet hatten, wurden die Erstlinge ihnen geopfert, aber vom Opfer 
wurde sogleich gegessen: so entstand das Speisopfer. Erstlinge könnten 
selbstredend von jedem Produkte dargebracht werden, aber insbesondere 
bezogen sie sich auf die Vegetation: Erstlinge von Getreide, Trauben, Ge- 
müse, Obst, Wein und Öl wurden den Fruchtbarkeitsgöttern dargebracht, 
und von dem frischen Korn wurde Brot gebacken, das ebenfalls geopfert 
wurde. Anden Thargelia und Pyanopsia wurden dem Apollon und den Horen 
Erstlinge dargebracht°; im Demeterkult kam natürlich die Darbringung 
der Erstlinge oft vor: an den Thalysia, dem bekanntesten der antiken 
Erntefeste, wurde ein Brot, 9æłúciov, aus dem neuen Getreide gebacken, 
verspeist* und an dem Megalartia, auch einem Erntefest, wurden eben- 
falls Erstlingsbrote in festlicher Prozession herumgetragen?, und es ist 
eine wohlbekannte Tatsache, daß Erstlinge von Korn und Weizen jedes 
Jahr von Athen und seinen Verbündeten und auch von anderen, freien 
Staaten an Demeter und Kore in Eleusis gesandt wurden. Die Likno- 
phoria im Dionysoskult sind auch nicht anderes als das Herumtragen 
der Erstlinge: das Liknon war mit Erstlingen von allerlei Früchten 


1 Eitrem Hermes und die Toten (Forhandl. i Videnskabselskab. i Christiania 


1909, 3 ff.) 
2? Suidas, s. v. Poooße. 3 Mommsen Feste der Stadt Athen 2080. 478 ff. 
* Nilsson Griech. Feste 330 ff. > Nilsson a a 0. 333. 


€ Mommsen a. a. 0.193. 
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gefüllt." Ährenkränze wurden jährlich Artemis in Patrai geopfert?, Hermes 
erhielt Feigenerstlinge?, die Nymphen Traubenerstlinge* und bekamen 
auch Erstlinge beim Dreschen 5 die Troezener gaben Erstlinge an Po- 
seidon®, die Eretrier an Apollon’, Trauben wurden an Aphrodite® ge- 
opfert, Trauben, Feigen, Granatäpfel an Priapos°, Milch und Honig an 
Pan!® usw. Im ländlichen Ackerbaukult muß diese Darbringung der 
Erstlinge äußerst gewöhnlich gewesen sein: die alten Ernteopfer waren, 
wie Aristoteles ausdrücklich sagt, eine Art Erstlinge: «i yag deyalcı 9v- 
sic xal oúvoðor palvovzsı ylvssdaı uetà tç Lë nagnöv Guynonidäg olov 
@rogyal (Eth. XI 1160a 25). 

In den Totenriten, sowohl den modernen wie den antiken, begeg- 
neten wir der Panspermie.'! Zwischen den Erstlingen (der Pankarpie) 
und der Panspermie besteht kein prinzipieller Unterschied, und so sehen 
wir, daß die Panspermie wie ihr modernes Gegenstück: die Kollyba, 
auch im Fruchtbarkeitskulte angewandt ist. Thargelos an den Thargelia 
war nach Hesychius eine yiren dvanisws omegudtwv; die Boukoliasten 
im Dienste des Artemis Lyaia streuten Panspermie auf die Türschwellen 
(Bueol. gr. ed. Ahrens 2, 5), Zeus Georgos bekam im Monat Maimakte- 
rion ein Panspermieopfer (I. G. IIL 77), an den Pyanopsia wurde Pan- 
spermie gegessen, deren Hauptbestandteil Bohnen waren.!? Auch in den 
eleusinischen Mysterien, deren ursprünglicher Charakter als Erntefest 
festgestellt ist, kam Panspermie vor.!? Wir finden also die Panspermie 
und die Kollyba sowohl im Toten- wie im Fruchtbarkeitskult. Gibt es 


1 Nilsson aa 0. 285. 2 Paus. VII 20, 3. ® Paroemiogr. Gr. I 157. 
4 Longus Daphnis et Chloe II 2. 5 Anth. Pal. VI 225. 

6 Plut. Theseus 6. T Plut. De pyth. or. 16. ® Anth. Pal. VI 119. 
$ Anth. Pal. VI 22. 10 Anth. Pal. VI 99, 239. 


1 Zu bemerken ist, daß eine Art Panspermie schon im Altertum Kollyba 
genannt und rituell, wenn auch nicht, wie es scheint, im Totenkulte ver- 
wendet wurde. So lesen wir in einer Inschrift, daß es den Kultgenossen des 
Gottes Men vorgeschrieben war, wenn sie zu festlichen Gelagen zusammen- 
kamen, u.a. auch xolióßov yoivınes ddo mitbringen sollten (Prott-Ziehen Leges 
sacrae 49 S.149) und im Schol. z. Aristoph. Plut. 768 werden die Bestandteile 
der xaraydouere folgendermaßen angegeben: odyrsıraı Zi tà xaraydouara mb 
gowixor, xollóßov, romyallov, loyadwv nal xugdov. Daß mit Kollyba eine 
Panspermie, die hauptsächlich aus Weizen bestand, gemeint ist, kann man aus 
Suidas Glosse: xöAvße‘ oivog &bnrög schließen. Daneben kommt zwar auch das 
Wort x6AAvßog oder »dAAvßov in der Bedeutung kleine Münze vor und soli: 
Pigeıv heißt wechseln und xoAAvßıorng Geldwechsler. Es scheint also, daß der 
Name einer Art Panspermie Kollyba, in der nachantiken Zeit allen den von 
der Antike vererbten Panspermie-Riten gegeben wurde. 

12 Plut. Thes. 22, Athen. XIV 58: orl ðè cé mudrıov, Ge pno Ziweißrog, 
novorepuie Ev yAunel dpnuévn. 

18 Pringsheim Archäologische Beiträge z. Geschichte d. eleusin. Kults, Mün- 
chen 1905, 69 ff.; Persson Arch. f. Rel.- Wiss. 1923, 295 f., usw. 


184 E. Gjerstad 


da einen Zusammenhang? Antwort: Ja. Die Toten waren einst in Grie- 
chenland Mächte, die über die Fruchtbarkeit geboten: von den Toten 
kam das Leben. Das ist leicht zu verstehen, denn die Toten wohnten 
in der Erde, und aus ihr, der Mutter der Fruchtbarkeit, sproßten die 
Pflanzen, und diese Auffassung ist auch reichlich nachgewiesen. In der 
hippokratischen Schrift Ieg} &vunviov (II 14 Kühn) heißt es: &rò y&o 
tõv Knodavovrov ai troopal xal abänoeıs xal omtgnare yivovraı. In einem 
Aristophanesfragment wird über die Toten folgendes gesagt: xal Hvo- 
uEv y erof toig Evaylouacıv onse Zeoto xal mod. ye yeóuevor orrorneë 
abrodg tà volé eg avievaı!, und die Toten wurden Anunresioı genannt.? 
Archäologische Funde erläutern diese Aussagen. Soteriades hat in 
einem Grab in Elatea verkohlte Ähren und Getreidekörner angetroffen?, 
und vierge, das sakrale Panspermiegefäß, welches aus verschiedenen 
kleinen Schalen zusammengesetzt war, um die verschiedenen Früchte zu 
bewahren, hat man auch in prähistorischen Gräbern auf Melos und in 
Kreta gefunden.* Den Toten wurden also Panspermieopfer mit ins Grab 
gegeben. Das Panspermieopfer an den Anthesteria kann nun hiervon 
nicht getrennt werden. Die Panspermie ist keine gewöhnliche Speise; 
sie zeugt klar von dem Fruchtbarkeitscharakter des Ritus, denn durch 
die Panspermie wollte man ja gerade ein Konzentrat der ganzen Vege- 
tation erreichen, so daß diese ganz und gar vom rituellen Akte berührt 
wurde. 

Wenn also die Auffassung, daß die Toten Fruchtbarkeitsmächte seien, 
reichlich nachgewiesen ist, so ist es andererseits wohlbekannt, daß ihr 
Fruchtbarkeitscharakter in historischer Zeit nicht besonders hervortrat, 
aber die Toten haben dennoch den Fruchtbarkeitskult in verschiedener 
Weise beeinflußt: ich denke an den Heroenkult und den Hauskult. Ein 
Heros, wie wir ihn in der historischen Zeit finden, ist bekanntlich eine 
zusammengesetzte Erscheinung. Wenn auch viele deklassierten Götter 
unter den Heroen zu finden sind, so ist es andererseits unabweislich, 
daß der Totenkult wesentlich zum Herosprodukt beigetragen hat: die 
Heroen sind ebensooft Ahnengeister, die vergöttert wurden, wie Götter, 
die deklassiert sind. Die Heroen sind nun auch Fruchtbarkeitsmächte. 
Bekanntlich wurden den Kämpfern, die bei Plataiai gefallen waren, jähr- 
Erstlinge geopfert®: sie waren ja Heroen, owes èmiyógror, die über die 


1 Aristoph. frg. 1, 13. 

2 Putarch De fac. in orb. lun. 28: xal roùs vexgoùs Ad'ınvaioı Anusresiovg 
avduatov zé nælaróv. 

3 Vgl. Duhn Arch. f. Rel.- Wiss. XI (1908) 411 f. 

4 Ann. of Brit. School at Athens XII (1905) 10 f.; vgl. Nilsson The Minoan- 
Mycenaean Religion 113 ff. 

5 Thukydides III 58. 
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Fruchtbarkeit der Gegend herrschten. Diese Auffassung, die somit auch 
für Heroen, die in historischer Zeit aufgekommen waren, nachweisbar 
ist, tritt überall im Heroenkult hervor. Hierher gehört z. B. Hyakinthos 
in Amyklai, Erechtheus und Kekrops in Athen, Trophonios, der in klas- 
sischer Zeit wegen seines Inkubationsorakels in Lebadea berühmt wurde, 
dessen Name aber seine Bedeutung für die Fruchtbarkeit offenbart, 
Leukippos in Phaistos und Hippolytos in Troezen, die mehr generativen 
Charakter hatten, während Herakles in Heraklea Weintrauben als Opfer 
bekam, in Attika und Böotien die Äpfel schützte und auf Kos ithyphal- 
lisch ist und mit der Hochzeit verbunden wird. Jede Gegend, jedes 
Dorf hatte seinen Schutzpatron, seinen jewg Zmiyagıos. In Tetrapolis 
bekam der Landesheros Hyttenios im Monat Skirophorion ein Opfer, 
aus &gaia und einem Schaf bestehend.! Es war ein Opfer am Ende der 
Ernte. Diese Landesheroen waren oft namenslos, sie waren einfach der 
Heros des Dorfes oder der Gegend; in der Tetrapolisinschrift z.B. werden 
ein ooç und eine jewivn erwähnt.” Hierher gehören auch die libyschen 
Heroinen, denen ein Zehntel des gedroschenen Getreides zukam?, und 
die Heroinen auf Thera, über deren Kult bestimmt wird: ["Hoö:c]o«ı 
xapnov véov Tele iviavròv &yovsıv, dees [x]ei iv Ogas yovi ve Clolve) 
rcavre 1eAodoeı (I. G. XII 3, 1340). Wenn wir die Religion der Bauern 
besser kennten, so würden wir diesen jeweg Zrıyagıoı von Gegend zu 
Gegend folgen können, Hyttenios’ Genossen, eine zahlreiche Schar. Im 
einzelnen können wir sie nicht festlegen, aber wir gewahren deutlich 
ihre Menge hinter dem Sakralgesetz des Drakon: ’Enei xal Agaxovrog 
vöuog uvnuoveverar toroðtoç, Zeg? ainvıog rof "Ardida veuousvors Heodg 
rıuäv xal Bee Zeumgioug Ev xow Enoutvoig vóuoiç zergioc (ëlo xarà 
deen gin eùpnulg xal dnagyaîs zogarëu meldvovg Enırelovg.* Aber auch 
im Hauskult können wir, wie gesagt, den Totenkult wahrnehmen: die 
Hausgeister sind aus den Seelen der im Hause Verstorbenen, den Ahnen- 
geistern, hervorgegangen. Tritopatores, deren Charakter als Ahnengeister 
besonders deutlich erkenntlich ist, pflegte man zur Hochzeit um Kinder- 
segen anzuflehen’; zu den Hausgeistern gehören weiter z. B. Ayadög 
Aeiuov, der Gutes ins Haus bringt, und Ktesios, der auch von dem Land- 
mann angerufen wird und als Opfer eine Pankarpie bekommt.° 

Diese Züge finden wir nun auch in der neugriechischen Folklore be- 
wahrt. Die Heiligen sind die Heroen der Christen’: die Funktionen der 


1 I. Œ. I, Im, 1358. 2 ibidem. 3 Anthol. Pal. VI 225. 

4 Porphyr. De abstin. IV 22. 5 Phot. u. Suidas s. V. roıTomdroges. 

€ Hesiod. "Eeya x. ġuégat 465; Athen. XI 46. 

7 Lucius Die Anfänge d. Heiligenkults 14 ff.; vgl. Augustin. Civ. Dei X 21: 
Hos multo elegantius, si ecclesiastica consuetudo pateretur, nostros heroas voca- 
remus. 
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Heiligen und der antiken Heroen sind beinahe ganz identisch.! Die Hei- 
ligen sind verstorbene, aber mächtige Seelen, die wie die antiken Heroen 
auch über die Fruchtbarkeit gebieten. Darum wird das Kollybaopfer 
wie die antike Panspermie sowohl im Totenkult wie im Fruchtbarkeits- 
kult verwendet. Das Erstlingsopfer dagegen entspricht dem antiken 
„achthonischen“ Vegetationsopfer. Man merkt jedoch, wie die beiden 
Opfer einander beeinflußt haben und oft ohne Unterschied angewendet 
sind. Schon Balsamon vermengte sie, wie wir gesehen haben, und auf 
Zakynthos ersetzte die Darbringung der Kollyba das Opfer der Korinthen- 
erstlinge: der Weg des Kollybaopfers vom reinen Totenopfer zum reinen 
Vegetationsopfer ist hier durchgeführt. Andererseits knüpft das Erst- 
lings- und Vegetationsopfer an einen Heiligentag an, und die Brote, die 
an den Tagen der heiligen Marina und Maura dargebracht werden, be- 
sitzen denselben Charakter wie die Kollyba und die Brote, die an den 
Toten- und Heiligentagen dargebracht werden. Der Ring hat sich also 
geschlossen: die Toten- und Fruchtbarkeitsriten sind kontinuierlich in 
der neugriechischen Folklore bewahrt, so wie sie sich in der altgriechi- 
schen Religion ausgebildet hatten. 


1 Saintyves Les saints successeurs des dieux 17 f. 


Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben. 
Von Ernst Arbman in Upsala. 
(Fortsetzung und Schluß zu Bd. XXV S. 387.) 


Tod und Unsterblichkeit im Rigveda. Die zwei Wege. 


In einem schon früher angeführten Passus des RV, X 88.15, wird in 
folgenden Worten von zwei seit alters wohlbekannten Wegen gesprochen: 
„Von zwei Pfaden der Väter hörte ich, (dem) der Götter und (dem) der 
Sterblichen!: auf diesen beiden wandert (zusammen) alles Lebende, 
(was sich) zwischen Himmel und Erde (befindet).“ Sowohl inbetreff 
der Übersetzung wie der Deutung dieser Stelle herrscht eine fast hoff- 
nungslose Uneinigkeit zwischen den verschiedenen Forschern. Muir 
(a.a. O. V 287), Ludwig, Hopkins (Religions of India, 145), Eggeling 
(SBE. Bd. 44, p. 237, Fußn.) und Windisch (a. a. O. 59 f.) übersetzen wie 
oben. Ludwig denkt dabei an den ins Jenseits und den zurück aus dem 
Jenseits führenden Weg, „die man begreiflicherweise nicht für identisch 
miteinander halten konnte“ (Der Rigveda, Bd. IV 417). Nach Windisch 
zeigt sich die Unklarheit des Verses in der wörtlichen Übersetzung des- 
selben: „Vielleicht ist gemeint, daß ein Weg die Väter zu den Göttern, 
ein anderer wieder zu den Menschen geführt hat.“ Hopkins denkt an 
verschiedene Vorstellungen über die Wohnsitze der Verstorbenen, indem 
diese teils im Himmel, teils auf Erden oder in der Luft gesucht wurden. 
Griffith übersetzt die mit RV X 88.15 gleichlautende Stelle VS XIX 47: 
„I have heard mention of two several pathways, ways of the Fathers, and 
of Gods and mortals“ und legt sie ohne Bedenken in derselben Weise 
wie Ludwig aus. Wie Griffith übersetzt auch Oltramare (a. a. O. 47'), 
ohne den betreffenden Passus näher auszulegen. Graßmann gibt die 
Strophe in folgender Weise wieder: „Zwei Pfade gibt es, so sagten mir 
die Väter, den Göttern gangbar und den Menschenkindern.“ Deußen über- 
setzt (Sechzig Upanishads des Veda) die Parallelstelle Brh. Up.VI 2.2, 
wohl im Anschluß an die (in diesem Abschnitt entwickelte) Lehre der 
Upanisaden vom Väter- und Götterweg: „Zwei Wege, hörte ich, gibt es 
für die Menschen: den Weg der Väter und den der Götter“, fügt aber 
in einer Anmerkung hinzu: „Der ursprüngliche Sinn des Versrätsels 
scheint ein anderer zu sein; vielleicht sind unter den beiden Wegen, 


1 dve sruti asrnavam pitrnäm aham devanam uta martyanam usw. 
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auf denen Väter, Götter und (uta) Menschen wandeln, der Tag (ejat) 
und die Nacht (sameti) zu verstehen.“ Muir weist auf Brh. Up. VI 2 hin; 
vielleicht neigt er dahin, den Upanisadenverfassern in ihrer Auffassung 
der betreffenden Rigvedastelle zu folgen. Auch Hillebrandt sieht hier 
(in seiner Ved. Mythologie II 141) eine Erwähnung des Götter- und Väter- 
weges, deutet aber diese Ausdrücke bildlich als Bezeichnungen der zwei 
Perioden des rituellen Jahres, der den Göttern und der den Vätern ge- 
weihten; erst später seien sie rein lokal verstanden worden. 

Die Antwort auf die Frage, was RV X 88.15 eigentlich besagen 
will, läßt sich jedoch, glaube ich, weit bestimmter und überzeugender 
geben, als dies in den erwähnten Vorschlägen geschieht. Erstens muß 
man den Vers seinen Wortlaut behalten lassen, mag er auf den ersten 
Blick noch so befremdend erscheinen. Er spricht tatsächlich, wie viele 
Übersetzer es eingestanden haben, von „zwei Wegen der Väter, dem 
der Sterblichen und dem der Götter“. Ein anderer Sinn läßt sich aus 
demselben kaum ungesucht und ohne Verdrehung des Textes heraus- 
lesen. Aber an welche Wege hat man dabei gedacht? Die Antwort 
auf diese Frage geben die früheren Ausführungen über den Götter- und 
Väterweg. Man kannte zu vedischer Zeit einen Himmel und Erde ver- 
bindenden „Götterweg“ und als dessen Gegensatz einen nach dem Reiche 
der Toten führenden „Weg der Väter“. Diese beiden Wege sind hier 
gemeint. Die hingeschiedenen Väter wandern, sagt der Text, seit alters 
zwei Wege entlang: die, welche Unsterblichkeit gewonnen haben, gehen 
auf dem Götterweg zum Himmel, die anderen dagegen müssen den ge- 
wöhnlichen Weg der Sterblichen wandern, der zur Welt der Toten führt, 
denselben, der sonst unter dem Namen Väterweg geht. Diese Deutung, 
die einzig mögliche, scheint mir vollständig evident. Man hat sich zu 
erinnern, wie für vedisches Bewußtsein der Götterweg der zur Un- 
sterblichkeit führende Weg ist, auf dem einst die Götter selbst 
sowie gewisse Heroen der Vorzeit die Unsterblichkeit gewannen und 
den auch die Menschen finden müssen, um den Tod zu überwinden (s. 
Bd. 25, 362ff.), eine Vorstellungsweise, die offenbar auch den Rigveda- 
dichtern wohlbekannt gewesen ist.! Ist es nicht dann ganz natürlich, 
daß der Väterweg der „Weg der Sterblichen“ genannt wird? Er ist ja 
tatsächlich mit dem Weg des Todes identisch, den die Sterblichen wan- 
dern müssen, wenn es ihnen nicht gelungen ist, sich durch die Gnade 
der Götter oder durch andere Mittel die Unsterblichkeit zu sichern. 

Die hier berührte Vorstellungsweise und eine derselben entsprechende 
Nomenklatur treffen wir auch in gewissen religiösen Richtungen der 


1 Dadurch, daß sie diesen Weg wanderten, erlangten ja nach dem Rigveda 
die Rbhus Unsterblichkeit, und dasselbe gilt offenbar auch von den Erdbewoh- 
nern sowie vom Opferpferde im Asvamedha, s. Bd. 25, 366. 
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späteren Antike, und darin liegt wohl ein Beweis für die Richtigkeit 
unserer Deutung. Als man nämlich im Neupythagoreismus die Woh- 
nungen der Seligen aus der Unterwelt in die überirdischen Regionen 
hinaufrückte, erhielt man einen „Weg der Seligen“ oder „Weg der 
Götter“ (óðòç uardewv, dòs Heiv), der zu diesen Regionen führte, wäh- 
rend die zur Reinkarnation (in neuen Menschen- oder Tierkörpern) 
verurteilten Seelen auf dem in vielen Windungen führenden „Weg 
der Menschen“ durch die sublunaren Regionen zur Erde zurückkehren 
mußten. Der eine Weg gehört also ganz wie im Rigveda den Göttern 
und den erlösten Seelen an, der andere gewöhnlichen Sterblichen, nur 
hat man hier den alten im Hades gelegenen Strafort durch die Vor- 
stellung von einem ruhelosen, schmerzerfüllten Umherirren der Seelen 
in der zwischen der Erdfläche und der Mondsphäre gelegenen Region, 
die sie nicht überschreiten können, und von ihrer Wanderung durch 
verschiedene (körperliche) Existenzen ersetzt, die so lange währt, bis 
man sich durch ein tugendhaftes Leben aus dem Gefängnis der Materie 
befreit hat.! Auch die älteste christliche Literatur kennt diese zwei 
Wege, den Weg Gottes, des Himmels und der Seligkeit und den Weg 
Satans, der Hölle und des Todes, Ausdrücke, die zwar von Lactantius 
allegorisch von dem zur Erlösung führenden Leben der gläubigen, und 
dem zur Verdammnis führenden der ungläubigen;, sündhaften Menschen 
gebraucht werden, bei denen er wohl aber, wie die Pythagoreer, denen 
das Bild entlehnt ist, auch an das Los der Seelen nach dem Tode ge- 
dacht haben wird (vgl. unten in der Fußnote).? 


1 Im letzteren Falle handelt es sich also um eine rein geistige Auffassung 
der Hölle, die hier nichts anderes ist als das Erdenleben eines bösen Menschen, 
der von seinen Lastern gehetzt und geplagt wird, wobei die Ströme der Unter- 
welt — Cocytus, Acheron, Pyriphlegeton und Styx — als Zorn, Gewissensqual, 
Düsternis und Haß, die Furien als Passionen usw. gedeutet werden. 

2 Über die berührten Vorstellungen s. Cumonts vortreffliche Arbeit After 
Life in Roman Paganism (1922), 152f., vgl. ib. 24ff., 78, at, 150 ff., 181; 
Rohde a. a. O. 220%; Brinkmann Rhein. Mus. LXVI (1911), 618f. und zum 
Götter- und Seelenweg besonders auch Rohde a. a O. II 213? und Gundels 
Artikel Teiebiee in Pauly-Wissowas Realenz. Die Verbindung von Götter- 
und Seelenweg ist im Abendlande alt. Die Griechen wußten früh von einer 
„Entrückung“ heroischer Männer der Vorzeit zu einem höheren, verklärten, 
dem Hades sowie dem Erdenleben enthobenen Dasein. Der Glaube suchte sie 
auf den „Inseln der Seligen“ fern im Ozean. Dortbin, zur „Burg des Kronos“ 
ziehen sie laut Pindaros den „Weg des Zeus“ (iòs déis), um dort in Ge- 
meinschaft mit den Helden der Vorzeit und unter Obhut des Kronos und 
seines Beisitzers Rhadamanthys ein nie mehr gestörtes, seliges Leben zu führen. 
Man hat sich wohl diesen Weg mit Rohde als „einen nur (Göttern und Geistern 
gangbaren Weg von der bewohnten Erde über den pfadlosen Ozean bis zu 
dessen Quellen, fern im Westen“ zu denken. Man kannte aber auch einen 
Götterweg, oder Götterwege, die Himmel und Erde verbanden. So läßt Pin- 
daros (Fr. 6) dem Zeus die Themis von den Quellen des Ozeans „auf der glän- 
zenden Straße des Olymps“ zuführen. Von derartigen Himmelswegen ist öfters 
die Rede, vgl. Gundel a.a. O. Sp.563. Diese Wege wurden aber auch als die 
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Es lassen sich aber auch andere Umstände zugunsten der oben ge- 
gebenen Deutung von RV X 88.15 anführen, vor allem die einstimmige 
Auffassung der indischen Überlieferung, die sich bis in die Zeit der 
Brähmanas zurückverfolgen läßt. Man bedenke, welche Bedeutung es 


Wege der befreiten Seelen aufgefaßt, wenn diese der Auffassung einer späteren 
Zeit zufolge bei der Trennung vom Körper zu himmlischen Regionen hinauf- 
stiegen, wie wir es schon oben gesehen haben. Eine geeignete Naturunterlage für 
solche Anschauungen bot die Milchstraße dar. Auf ihr ziehen laut Ovidius Met. 
I 168f. die Himmlischen zur Königsburg des Zeus, die in der Kuppel gedacht 
wird, und auf demselben Wege läßt Herakleides von Pontos die Seelen nach 
ihrem Reiche wandeln. Diese Ansichten vom Totenweg begegnen uns besonders 
in christlicher Zeit. So seien z.B. nach Paulinus Nolanus fromme Männer der 
Vorzeit, wie Elias und Enoch, auf diesem Wege in den Himmel eingegangen. 
Auch Maria soll auf der Milchstraße aufgestiegen sein, darum wird sie Marien- 
straße genannt. Neben diesen Anschauungen erhielten sich aber auch bis in 
eine späte Zeit hinab die uralten Vorstellungen von einem abwärts in die 
Unterwelt führenden Weg des Todes und der Toten. Wurden ja sogar die 
Wohnsitze der Seligen noch in den Isismysterien nach diesen unterirdischen 
Regionen verlegt. Solche in den Hades führenden Pfade nennt ausdrücklich 
Homer. Die unglückliche Penelope wünscht, daß ein Sturmwind sie auf diesen 
„dunklen Wegen“ (xar negösvra« nElevda) entführe, und ähnlich führt Hermes 
die Seelen der von Odysseus getöteten Freier auf „feuchten, dunklen Wegen“ 
(reg! ebgwevrae néhevða: zbemeig sowie negösıs werden mit Vorliebe von der 
unteren Welt gebraucht) zum Hades (Od. XX 61—65; XXIV 1f). Diese Vor- 
stellung von einem in die Unterwelt führenden Pfade ist natürlich auch für 
andere „Hadesfahrten“ (xuraßdosıs eis Aıdov), von denen man zu erzählen wußte 
(z.B. die des Orpheus und die des Herakles), vorauszusetzen. Die Teilung der 
Unterwelt in zwei verschiedene Regionen, die sich schon in den eleusinischen 
Mysterien und dem Orphismus bzw. dem Pythagoreismus deutlich erkennen läßt, 
von denen die eine den Auserwählten, die andere den nicht Auserwählten bzw. 
den Verdammten vorbehalten war, hatte auch eine Teilung des Hadesweges 
zur Folge. So folgen die Toten im Pythagoreismus zuerst einem gemeinsamen 
Pfade, bis sie an einer Wegscheide anlangen, wo die Seelenrichter ihren Sitz 
haben. Diese senden nach rechts diejenigen, die sich würdig gemacht haben, 
die elyseischen Gefilde zu betreten, nach links diejenigen, die verurteilt sind, 
in den Tartarus gestürzt zu werden (Cumont a.a. O. 7öf., 151f.). Dieselbe 
Unterweltstopographie finden wir auch bei Vergil in seiner Schilderung von 
Aeneas’ Hadesfahrt (Aen. VI). Die Wanderung des Aeneas und der Sibylle 
führt sie zuerst vom Höhleneingang der Unterwelt auf dämmerigen Pfaden 
zum Flusse Acheron. Von da aus geht die Fahrt durch eine zwischen Acheron 
und Tartaros-Elysium gelegene, von Säuglingen, Selbstmördern, vor Liebes- 
kummer Verstorbenen, im Kriege Gefallenen und anderen bewohnte Region, 
bis sie an einer Wegscheide anlangen. Von hier aus kommt man, wenn man 
nach links geht, zum Tartaros, der ale ein von dreifachen Mauern umgebenes 
festungsähnliches Gebäude gedacht wird, in dessen Innern die Hölle sich als 
ein schwarzer, bodenloser Abgrund öffnet, und wenn man nach rechts geht, 
zum Palast des Pluto und dem Elysium — „zum Ort der Freude, zu den lieb- 
lich grünen Auen der glücklichen Haine und den seligen Wohnsitzen“, wie die 
Ausdrücke Vergils lauten (262ff.; 540ff.; 548ff.; 630ff.; 637 £.). Später erfahren 
diese beiden Unterweltswege infolge der eintretenden Veränderung in der Auf- 
fassung des künftigen Lebens eine Umdeutung und werden, wie wir oben sahen, 
in die überirdischen Regionen verlegt. Aber das Paradies wird mitunter auch 
auf den Inseln der Seligen (oder im Himmel) gedacht, während die Hölle 
in der Unterwelt gelegen ist. Auch dann spricht man von zwei Wegen: 
tò dë,  ulv sie uanagmv výscovs, ń 6° zig Tooragov, Platon Gorg. 
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haben muß, daß sowohl die Brähmanatheologen wie die Verfasser der 
Upanisaden, die selbst noch wesentlich in denselben Vorstellungen wie 
die Rigvedadichter lebten — vor allem gilt dies von den Priestern der 


524A (vgl. Rep. 614C). — Auch unter den alten Nordländern treffen wir die- 
selben Vorstellungen von zwei verschiedenen Wegen ins Jenseits: einem nach 
oben in den Himmel führenden, der von Göttern und Auserwählten begangen 
wird, und einem abwärts in die Unterwelt führenden, den gewöhnliche Sterb- 
liche wandern müssen. Letzterer hieß im Norden der Helweg. Er führt laut 
Snorris Gylfaginning, Kap. 49, durch dunkle, tiefe Täler nach dem Unter- 
weltsfluß Gjoll, dessen beide Ufer durch eine Brücke verbunden sind — sie 
muß identisch sein mit Snorris Gjallarbrü (Gylfag., Kap. 48), die über den 
breiten Strom führt, der das Reich der Hel umgibt — und von hier aus weiter 
abwärts nach Norden, um schließlich am Heltor zu enden. Man vergleiche 
zu diesem Glauben den Gebrauch, dem Verstorbenen besondere „Helschuhe“ 
(helsk6) ins Grab mitzugeben, auf welchen er zur Walhall gehen könne. Aber 
man kannte auch einen Weg, der die Erde mit den himmlischen Wohnsitzen 
der Götter und der Einherjer verband. Die Edda nennt ihn mit einem sehr 
bezeichnenden Namen bil-rgst, Snorri bif-rost: die „schwankende oder zitternde 
Straße“. Sie ist die vorzüglichste von Brücken (Grimnismäl, 44), gemacht von 
den Göttern als Verbindungsglied zwischen Himmel und Erde (Snorri), daher 
auch ásbrú, die „Brücke der Asen“, genannt (Grimn. 29). In Fafnism. 15 
stürzt sie unter den Hufen ihrer Pferde, wenn sie zum Kampfe mit Surtr 
reiten. Es kann nun gar keinem Zweifel unterliegen, daß diese Brücke nicht 
nur von den Göttern, sondern auch von den gefallenen Königen und Helden 
bewandert wurde, die von Odinn in seine Säle geholt wurden, wenn dies auch 
an keiner Stelle ausdrücklich gesagt wird. Ich weiß nicht, ob man Neckel in 
seiner Deutung von Odinns Frage an Bragi in Eiriksmäl (wenn der tote König 
Eirikr mit seinem Gefolge zur Valhall reitend kommt) folgen darf und in 
bifisk — die Frage lautet in Neckels Übersetzung: „Was donnert dort, Bragi, 
als ‘“schütterte?’ (oder: als zitterte: bifisk) eine Tausendschaft (auf der Zitter- 
brücke Bifrost) oder eine allzu große Schar?“ — eine Anspielung auf die 
„Zitterbrücke“ sehen, wobei die zitternde, schwankende Bewegung der Brücke 
auf die reitende Schar übertragen wäre (Walhall, 54f.; Die Überlieferungen vom 
Gotte Balder, 60; vgl. ib. 55f.; nach Neckel ist bifa „zittern, schütteln“; es 
kann wohl indessen auch die Bewegung der reitenden Schar ausdrücken). 
Um so unzweifelhafter ist es wohl aber, daß das Bild der Bifrost dem Dichter 
der Helgakvida Hundingsbana vorgeschwebt hat, wenn er Helgi sich beim ersten 
Morgengrauen mit folgenden Worten vom nächtlichen Lager im Grabhügel er- 
heben und von der Gattin Abschied nehmen läßt, um zur Valhall zu reiten, 
Strophe 40: „Zeit ist zu reiten rötliche Pfade, auf dem fahlen Rosse die Flug- 
bahn betreten; ich muß westlich sein von Windhelms Brücke, ehe Salgofner 
das Siegvolk weckt.“ „Windhelms Brücke“ ist eine Kenning für die „Himmels- 
brücke“ („Windhelm“ — Himmel), das Siegvolk die Bewohner der Valhall. — 
Im Norden wie in Indien und der antiken Welt ist der zöleste Himmelsglaube, oder 
mit anderen Worten: der Glaube an eine himmlische Walhall („Halle der Ge- 
fallenen, der Waffentoten“), erst als das Ergebnis einer späteren Entwicklung 
entstanden. Mit der Vorstellung von besonderen Wohnsitzen gewisser Toter 
im Jenseits folgt dann natürlich auch der Glaube, daß diese einen besonderen 
Weg wanderten. Wenn der Medizinmann bei den Thompson-Indianern sich 
auf die Suche nach entlaufenen Seelen begibt, „his first step is to repair to 
the old trail by which the Souls of heathen Thompsons went to the spirit- 
land; for nowadays the souls of Christian Thompsons travel by a new road“ 
(J. Teit The Thomson Indians of British Columbia, bei Frazer Golden Bough 
UI 57). Man vergleiche dazu meine Deutung der „alten Pfade“ des vedischen 
Glaubens, Bd. 25, 370 und diesen Teil, unten S. 206. 
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Brähmanazeit — und für welche Götterweg und Väterweg noch ganz 
lebendige Begriffe waren, in der betreffenden Stelle ohne weiteres eine 
Anspielung auf diese Wege schent Weiter aber auch der Umstand, daß 
die hier besprochene Stelle in dem späten zehnten Buche des Rigveda 
vorkommt und sich daher mit noch größerer Sicherheit von den An- 
schauungen der ältesten nachrigvedischen Zeit aus verstehen läßt. 

Der pitryana ist also auch für die rigvedischen Dichter, ganz ebenso 
wie für die Auffassung derjenigen Kreise, in denen der Atharvaveda 
entstanden ist, ein anderer als der Götterweg und ist mit dem Wege 
des Todes identisch. Bei diesem Namen wird er in RY X 18.1, dem 
Totenritual, genannt: „Geh weg, Tod, auf dem Wege, der dir gehört, 
ein anderer als der Götterweg; ich spreche zu dir, der du Gesicht und 
Gehör hast: laß diese vielen Helden hier bleiben“ (= AV XII 2.21, 
Bd. 25,372). Schon die Nebeneinanderstellung des Weges des Todes 
und desjenigen der Götter legt es äußerst nahe, in dem ersteren den- 
selben Weg zu sehen, der auch in RV X 88.15 mit dem Götterweg in 
Verbindung genannt wird, hier unter dem Namen „Weg der Sterblichen“ 
— denselben Weg, der offenbar für die Vorstellung immer mit dem 
Götterweg assoziiert gewesen ist, vgl. die Einleitungsworte zu X 88. 15 
— und die bindenden Analogien aus dem Atharvaveda erheben diese 
Annahme zur Gewißheit. Sogar Windisch, der keine Rücksicht auf den 
Atharvaveda nimmt, spricht (a. a. O. 59) als seine Überzeugung aus, 
daß dieser Weg des Todes kein anderer als der in RV X 2.7 ausdrück- 
lich genannte Väterweg (vgl. unten) sein kann), obwohl er durch diese 
Annahme in unvermeidlichen Widerspruch mit sich selbst gerät; denn 
daß der vom Götterweg oder den Götterwegen ausdrücklich getrennte 
Weg des Todes gleich diesen letzteren zum Himmel, zur Welt des 
Lebens, führen sollte — so faßt ja nämlich Windisch die Wege der Väter 
auf, vgl. Bd. 25,360 —, ist schlechterdings unannehmbar.? 

An einer einzigen Stelle des RV, in dem oben genannten Verse 
X 2.7, wird der Väterweg ausdrücklich unter diesem Namen erwähnt. 

ı Vgl. Sat. Br. XII 8. 1, 21, Bd. 25, 368, und Brh. Up. VI 2.2, oben 
S.187. So tun auch die einheimischen Kommentatoren, Säyana zu RV X 
88.15 und Mahidhara zu VS. XIX 47, wobei Säyana freilich weder dem Wort- 
laut des Verses folgt, noch devayana und piryana in dem ursprünglichen 
vedischen Sinn faßt. 

2 Daraufhin deutet ebenso entschieden auch die Benennung „Pfad des 
Yama“, die diesem Wege in RV 1 38.5 beigelegt wird — der Sänger bittet 
die Maruts, nicht den Pfad Yamas betreten, d. h. sterben, zu müssen (ma 
pathā yamasya gad upa) — denn Yama läßt sich nicht von den Vätern trennen. 

s Auch Keith sieht (ERE, State of the Dead, Hindu, 844, Sp. 1) in RY 
X 18.1 eine Anspielung auf den Götterweg und den Väterweg, die seiner An- 
sicht nach einen „Gegensatz zwischen dem Wohnsitz der Väter auf Erden und 
dem der Götter im Himmel spiegeln dürften“ (vgl. Hopkins, oben). Ebenso 


Oldenberg a, a. O. der indessen eine andere Auffassung des Väterweges hat, 
vgl. Bd. 25, 345f. 
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Dürfte man den betreffenden Passus so, wie z.B. Windisch (a.a.O. 59) 
es tut, auffassen, dann hätten wir hier einen eklatanten Beweis dafür, 
daß dieser Weg durch tief gelegene, dunkle Regionen führt. Er über- 
setzt nämlich: „Kundig des Väterweges, o Agni, erhelle ihn glanzvoll, 
wenn du entzündet bist") Ist dies richtig, so müßte daraus folgen, 
daß man hier unmöglich an den Weg gedacht haben kann, auf dem die 
zur Seligkeit Bestimmten in den Himmel gehen, denn dieser Weg führt 
durch lauter Licht.? Vielmehr ständen wir hier vor der außerordentlich 
verbreiteten Vorstellung, daß der lange Weg, den die Hingeschiedenen 
wandern müssen, um zu ihren Wohnsitzen im Jenseits zu kommen, von 
Finsternis umhüllt ist, weshalb man ihn auch bei Todesfällen durch eine 
Lampe o. dgl. zu erleuchten sucht.” Man hat zu beachten, daß Agni ja 
der Seelenführer par préférence ist. Ich glaube auch, daß man kaum 
umhin kann, Windisch in seiner Übersetzung zu folgen. Denn zwar läßt 
sich vi-bhahi ebensowohl intransitiv wie transitiv auffassen, und da der 
Hymnus eine Bitte an Agni ist, sich als kundiger Priester des Opfers 
anzunehmen, so könnte vi-bhahi im Hinblick auf das Opferfeuer ge- 
äußert sein und die Aufforderung enthalten, daß dieses in seinem vollen 
Glanz erscheine, d.h. daß es hell brennen, auflodern soll. Da aber 
anupravidvan nicht im Vokativ steht und also nicht etwa nur als ein 
Ehrenepitheton („O, du, der du den Väterweg kennst usw.“) aufgefaßt 
werden kann, sondern im Nominativ gebraucht ist und also einen prä- 


! Der Grundtext lautet: pantham anu pravidvan pitryanam dyumad, Agne, 
samidhano vi bhahi. 

2 Dem Gerechten „strahlt er vom Himmel entgegen, voller Licht“, sagt 
AV XVIII 4.14 (Bd. 25,364). Licht sind die himmlischen Regionen, in denen 
die hingeschiedenen Väter sich einer Seligkeit ohne Ende erfreuen. „Wo nicht 
schwindendes Licht, in die Welt, wo svar (= Licht, Glanz, der heitre, lichte 
Himmel usw.) hingesetzt ist, dahin bringe mich, Pavamäna (d. i. Soma), in die 
unsterbliche, unvergängliche Welt“, heißt es in RV IX 113.7, und im selben 
Hymnus v. 9 werden jene Welten (lokak) die „lichtreichen‘ (jyotismantah) ge- 
nannt. Vgl. auch die Bd. 25, 374 Fußn. und 375 angeführten Sprüche, in denen 
der Weg vom Tod zum Leben in ganz realistischem Sinne als eine Wanderung 
aus der Finsternis zum Lichte aufgefaßt wird. 

3 Jeden Tag, solange die Trauerzeit (die „Unreinheit“: asauca) dauert, 
opfert man in Indien dem Verstorbenen Reis, Wasser, Wohlgerüche, Kleider usw. 
Dabei wird auch seit alters eine Lampe dargereicht. Der Sinn dieses Ge- 
brauches erhellt aus den Worten, mit denen man sie in der Kauthumaschule 
auf den Boden hinsetzt: „N. N., hier gebe ich dir eine Lampe, damit du durch 
die furchtbare Finsternis, die auf dem Wege nach Yamas Stadt herrscht, hin- 
durchkommen mögest“ (Caland a.a. O. 82), vgl. Russell, R. W. The Tribes and 
Castes of the Central Provinces of India IV 77, Mrs. Stevenson The Rites of 
the Twice-Born, 190 und 193. Außerindische Parallelen sowohl inbetreff des 
Ritus wie betreffs der dahintersteckenden Vorstellung findet man z.B. bei 
v.Negelein, Die Reise der Seele ins Jenseits, Zeitschr. des Vereins f. Volksk., 
Bd. 11 (1901), 151 (Alemannen), 152 mit Anm., und in den Artikeln über 
Death and Disposal of the Dead in ERE 450, Sp. 2; 451, Sp. 2; 453, Sp. 1 
(China); 504f. (Parsis). j 
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dikativischen Sinn hat: „Da du den Väterweg kennst“ oder „als der, 
welcher den Väterweg kennt... 7 läßt es sich schwerlich umgehen, den 
betreffenden Ausdruck mit dem Hauptwort des Satzes: „(so) erleuchte 
(ihn) glanzvoll“ in einen reellen Zusammenhang zu bringen, soll er nicht 
ganz in der Luft schweben. 

Doch wie dem auch sei — der Inhalt des Verses ist vielleicht allzu 
knapp, allzu wenig besagend, um weitgehenderen Schlußfolgerungen zu- 
grunde gelegt werden zu können —, so steht es ohnehin fest, daß der 
Väterweg auch für die Rigvedadichter mit dem Weg des Todes iden- 
tisch ist, und wohin dieser Weg führte, das können wir aus anderen 
Stellen der Hymnensammlung erschließen. Es unterliegt nämlich gar 
keinem Zweifel, daß auch die Menschen dieser Zeit wie die der nächst- 
folgenden Epoche, die den Atharvaveda und die Yajurveda- und Bräh- 
manaliteratur entstehen sah, eine tief unter der Erde gelegene Welt des 
Todes und der Toten kannten, die in jeder Hinsicht als der Gegensatz 
des Himmels und seiner Regionen gedacht wurde, und dorthin gingen 
die, welche nicht den Tod überwunden hatten.! Dies nachzuweisen, soll 
unsere Aufgabe im folgenden Abschnitt der Untersuchung werden. 


Tod und Totenreich im Rigveda. 


Wir erinnern uns aus einem früheren Zusammenhang, daß die For- 
scher, welche sich mehr oder weniger mit den hier behandelten Pro- 
blemen befaßt haben, fast ohne Ausnahme der Meinung gewesen sind, 
daß der Rigveda nicht nur eine Welt der Seligen im Himmel kenne, 
sondern auch einen tiefgelegenen, finsteren Strafort, wohin die Götter 
ihre Feinde sowie böse und frevelhafte Menschen stürzen und wo man 
seine eigenen Widersacher hinwünscht. Doch sei diese Vorstellung noch 
allzu vag und unentwickelt, als daß man hier von einer Hölle im eigent- 
lichen Sinne sprechen könnte. Dagegen scheint niemand außer Oldenberg 
und den seine Auffassung teilenden schwedischen Gelehrten auch nur 
mit der Möglichkeit gerechnet zu haben, daß die Inder der rigvedischen 
Zeit gleich vielen anderen Kulturvölkern auf früheren Entwicklungs- 
stadien auch mit einem weder als Himmel noch als Hölle zu bezeich- 
nenden allgemeinen Totenreich vertraut gewesen sind. In der Tat 
verhält es sich aber so, daß diejenigen Aussagen der Hymnen, in denen 
man Anspielungen auf eine Art Inferno, einen unterirdischen Tartarus 

1 Es sei gestattet, zu den schon früher angeführten hier noch eine Stelle 
aus der späteren vedischen Literatur hinzuzufügen, Kaus. Sūtra 49.6, die in 
nicht mißzuverstehenden Worten von dem Wege des Todes als von einem nach 
unten (in die Unterwelt) führenden spricht. Es handelt sich um die Tötung 
eines Feindes durch sogenannte Wasserkeile. „Das erhitzte Wasser gießt er 
mit folgenden Worten aus: ‘Führet ihn, bzw. sie (Plur.) weg, o Götter der 


Glut, mit den Vätern vereint, und du, Prajäpati, der du der Götter erster bist, 
niederwärts (adharacak), fort (paräcah), nach unten (avacah)’.“ 
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gesehen hat!, sich fast samt und sonders auf ein solches Totenreich 
beziehen. 

Es ist vielleicht nicht unangebracht, die Erörterung der diesbezüg- 
lichen Stellen mit der im Ritual bei mehreren Gelegenheiten verwen- 
deten Strophe RV I 50.10 einzuleiten. Sie gibt wie in einer Formel 
die Auffassung der Hymnendichter von Tod und Unsterblichkeit: „Aus 
der Finsternis (tamasak) heraus sind wir, das höhere Licht erblickend, 
zum Gott unter den Göttern gelangt, zur Sonne, zum höchsten Lichte 
(jyotir uttamam).“ Ich glaube nicht zu irren, wenn ich die Vermutung 
ausspreche, daß die meisten Forscher geneigt sein würden, in dieser 
„Finsternis“ nur eine Umschreibung des Todes zu sehen. Aber nichts 
könnte verfehlter sein. Denn unter der Finsternis muß man ja hier wie 
an allen anderen Stellen etwas ebenso Reelles verstanden haben wie 
unter der „Sonne“ und dem „höchsten Lichte“, zu denen die im Verse 
Redenden aufsteigen, oder mit anderen Worten eine im Verhältnis 
zum Lichthimmel, der Welt des Lebens, tief gelegene, finstere Region, 
in der der Tod herrscht. Eine andere Deutung würde zu der Absurdität 
führen, daß man auch in der Sonne und den lichten Himmelsregionen 
nur bildliche Ausdrücke zu sehen hätte, eine Möglichkeit, die ja ganz 
ausgeschlossen ist. Daß nun hier wirklich vom Tod und Leben die Rede 
ist, braucht nicht bezweifelt zu werden. Wir haben aus früheren Unter- 
suchungen gesehen, wie der Tod an einer Menge Stellen der vedischen 
Texte als eine tiefgelegene Finsternis gedacht wird, in welche der Ster- 
bende hinabstürzt oder aus der man — in Wirklichkeit, beim Wieder- 
erwachen zum Leben, oder nur symbolisch bei gewissen Riten und 
Handlungen — wieder zur Welt des Lebens emporsteigt. In diesem 
Zusammenhang will ich auf die mit der eben zitierten fast vollständig 
gleichlautende Strophe AFV VII 53.7, Bd. 25, 375, und noch mehr auf 
die ib. 374, Fußnote, angeführte, dem Inhalt nach mit der hier be- 
sprochenen ganz identische Formel hinweisen, die in einem gewissen 
Momente des Bestattungsrituals ausgesprochen wird. Was die letztere 
betrifft, haben wir gesehen, daß sie in eine sehr konkrete Vorstellungs- 
sphäre hineingehört, deren beide Pole das Totenreich und die Welt 


1 Auch gewisse AV-Stellen, von denen mehrere so deutlich wie möglich 
auf ein Totenreich anspielen und die sicher sämtlich so aufzufassen sind, 
werden von einigen Forschern auf die Hölle bezogen. Zu diesen Stellen zählen 
Zimmer AV VIII 2.24; V 30.11 (vgl. Bd. 25, 352f.); XVIII 3.3 (Bd. 25, 376%); 
IX 2.4,9,10,17; Macdonell AV VIII 2.24; V 30.11; XVII 3.3, Kirfel AV 
VIII 2.24; IX 2. 4,9, 10, 17, vgl. Bd. 25, at: Hopkins AV IX 2. 17. Muir 
(a.a. O. V 312) ist nicht davon überzeugt, daß die Ausdrücke „Finsternis, tiefe, 
blinde Finsternis“ an den angeführten Stellen wirklich eine Hölle bezeichnen, 
sondern hebt hervor, daß sie auch „for the state of the dead“ verwendet 
werden, obne daß er sich darüber äußert, ob sie etwas Reelles bezeichnen 
oder nur in übertragenem Sinne gebraucht werden. 
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des Lebens sind: man verläßt das erstere und tritt in die letztere ein, 
wobei man die beiden Welten durch einen „Berg“ voneinander ab- 
sperrt. AV VII 53 andererseits ist ein Hymnus, in dem jeder Vers 
von Rettung von dem Tode — dem „Jenseitsdasein Yamas, dem 
Fluche“ —, von Gesundheit und langem Leben spricht. Die siebente 
und letzte Strophe wird unter anderem, gleich KV X 50.1, beim 
avabhrtha, dem Schlußbad des Somaopfers, verwendet. Mit diesen Worten 
steigt man nämlich aus dem Bade heraus. Daß in dieser Zeremonie — 
wie z.B. auch beim Verlassen des Verbrennungs- oder Grabplatzes im 
Bestattungsritual — Gedanken, Worte und Handlungen der Teilnehmer 
darauf eingerichtet sind, sie aus der Gewalt des Todes zu befreien und 
ihnen in der Welt des Lebens festen Fuß zu geben, ist offenbar. So 
wird das Bad unter anderm von einem Opfer an Varuna — dem wich- 
tigsten der bei dieser Gelegenheit vollzogenen Opfer — begleitet, dessen 
Sprüche diesen Zweck deutlich verraten. Man opfert mit RY I 24. 141. 
und IV 1. 4f. „Wir bitten dir den Groll ab, Varuna, mit Verbeugungen, 
mit Gebeten, mit Opfern. Du, der du die Macht hast, einsichtsvoller 
Asura, König, erlaß uns die getanenen Sünden! Löse die oberste Fessel 
von uns, o Varuna, löse die unterste ab, löse die mittlere auf. Dann 
wollen wir, Sohn der Aditi, in deinem Gebote vor Aditi sündlos sein.“ 
„Als Kundiger mögest du, Agni, den Groll des Gottes Varuna gegen uns 
abbitten.... Versöhne bereitwillig den Varuna mit uns usw.“ (Geldners 
Übers., Der Rigveda, übers. und erläutert, I, 1923). Es wäre ein großer 
Irrtum, zu meinen, daß die Sünde hier hauptsächlich von der ethisch- 
geistlichen Seite aus gefaßt sei. Sie ist vielmehr, wie so oft im Rigveda, 
ein Übel, das in rein magischer Weise an dem armen Delinquenten 
haftet und Verderben, Krankheit und Tod über ihn bringt, eine „Schlinge“, 
in der er gefesselt ist, ja, sie vererbt sich sogar von den Vätern auf die 
Kinder. So sind jene Anrufungen an Varuna zu verstehen, denn Varuna 
sendet eben als Wächter des Rechts und Bestrafer der Sünde Krankheit 
und Tod über die Menschen, ja, diese letztere Eigenschaft tritt bei ihm 
so stark hervor, daß sie oft andere Seiten seines Wesens in den Hinter- 
grund drängt und ihn als eine finstere, unheimliche, gefürchtete Gestalt 
dastehen läßt. Unter allen Umständen geschieht es aus Furcht vor dem 
Tode, vor finsterem, drohendem Unglück als Folge der Sünde, daß 
man hier die Gnade Varunas anruft, und nicht, um Sündenerlaß im christ- 
lichen Sinne zu erlangen.” Dies kann man aus der symbolischen Hand- 
lung ersehen, die mit dem Aufsteigen aus dem Bade verbunden ist. Bei 

1 Er gehört wie AV V 30, VIII1 und VIII 2 zum äyusyagana, den „(langes) 
Leben verleihenden oder bezweckenden“ Hymnen (gana: Gruppe). 

2 So bittet man ihn in der angeführten Hymne RY I 24, die Vernichtung 


(nirrti) weit in die Ferne zu senden (v. 9), nicht zu grollen, nicht das Leben zu 
rauben (v. 11), sondern aus den „Fesseln“ zu lösen (v. 12 ff.). 
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dieser Gelegenheit stoßen nämlich der Opferer oder sämtliche Badende 
das Wasser mit der Spitze des Fußes zurück, indem sie murmeln: „Ge- 
löst ist die Schlinge Varunas, zurückgestoßen ist die Schlinge Varunas.“! 
Darunter versteht man offenbar das an den Teilnehmern am Opfer haf- 
tende Übel, den Tod, der durch das Bad auf das Wasser überführt 
worden ist und den man jetzt mit einer letzten Geste abschüttelt.? 
Jetzt geht man dem Leben entgegen. Daher murmelt man auch bei der 
Rückkehr zum Opferplatze die bekannte Strophe RV VIII 48.3, die 
wohl die Quintessenz des Somaopfers enthält: „Soma haben wir ge- 
trunken, unsterblich sind wir geworden, ins Licht sind wir eingegangen, 
die Götter haben wir gefunden; was kann uns jetzt die Aräti anhaben, 
was der Trug der Sterblichen?“ Dabei darf man sich, wie immer, wenn 
man einen gefährlichen Platz verläßt, nicht umsehen. ë 

Hier wird also das Leben, das Licht, die Unsterblichkeit ganz räum- 
lich-lokal, als eine Erhöhung in den Himmel, gedacht", und in der- 
selben Weise hat man offenbar auch den Tod und seine Finsternis auf- 
gefaßt: als ein Niedersinken in einen dunklen, tief unter der Erdfläche 


1 Mit denselben Worten: „Gelöst ist die Schlinge Varunas, ich löse die 
Schlinge Varunas“, lösen auch der Opferer und seine Gattin beim Bade ihre 
Gürtel. 

2 Was die „Schlinge“ oder „Fessel“ der Todesgötter (Varunas, Yamas, 
Nirrtis usw.) für die vedische Vorstellung in Wirklichkeit bedeutet hat, kann 
man aus den Bd. 25, 382 angeführten Beispielen herauslesen. In AV VII 83.4 
und XVIII 4 69f. ist die Befreiung aus der Fessel des Varuna soviel wie Un- 
sterblichkeit. 

3 Eine ausführliche Darstellung der hier besprochenen Zeremonien findet 
man bei Caland-Henry L’Agnistoma, 397 ff. 

4 Daß die Unsterblichkeit unauflöslich mit dem Himmel verbunden ist, 
dürfte sich aus einer Menge früher herangezogener Beispiele ergeben haben. 
Nicht nur die Menschen, auch die Götter, die Rbhus, die Rsis, die Angiras, 
das Opferpferd, müssen in den Himmel kommen, um unsterblich zu werden. 
Die Götter, die alleinige Besitzer der Unsterblichkeit sein wollen, suchen den 
Menschen den Weg dahin zu versperren usw. Die Rigvedadichter unterscheiden 
sich an diesem Punkte in keiner Hinsicht von den Verfassern der späteren 
vedischen Texte, wie viele Beispiele schon gezeigt haben. Nur steht man im 
Rigveda noch in einem lebendigen Verhältnis zu den Göttern, woraus folgt, 
daß die Unsterblichkeit hier in erster Linie von ihrer Gnade, nicht, wie in der 
Brähmanazeit, von der richtigen Handhabung der großen Opfermaschinerie ab- 
hängig ist. Ich verweise für das Verhältnis von Unsterblichkeit und himm- 
lischem Dasein im Rigveda auf die Bd. 25, 339f.; 362. gegebenen Beispiele, 
vor allem auf den Hymnus RV IX 113 (ib. 1), in dem die Strophen 8—11 
sämtlich mit dem Refrain: „dort — scil. ‘im Himmel’, der ‘unsterblichen 
Welt’, v.7 — mache mich unsterblich“ enden, und auf die eben besprochenen, 
im Rituale oft gebrauchten Wendungen. Vgl. weiter z.B. RV 131.7, wo es von 
Agni heißt, daß er den Sterblichen in die „höchste Unsterblichkeit (amrtatva 
uttame) versetzt, und RV I 125. 5; I 154. 5; I 179. 6; VIII 58.7; X 14. 8, die 
alle die Unsterblichkeit als ein seliges Leben bei den Göttern im Himmel fassen. 
„Yama“, heißt es RV X 14.14, „soll uns langes Leben bei den Göttern geben, 
» daß wir leben und wieder leben mögen“ (pra jivase), d.h. zum beständigen 

eben. 
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gelegenen Hades, oder mit anderen Worten als den diametralen Gegen- 
satz des Lebens. Wir wollen die Stellen näher prüfen, die auf diese 
Wohnung des Todes anspielen. Es sind dies die Aussagen, die bisher 
auf einen Strafort, eine Hölle bezogen worden sind. 


RV VII 104, v.3: „Indra und Soma, die Bösen stoßt in die Höhle 
hinein (vavre antar), in haltlose Finsternis (anarambhane tamasi), so daß 
von dort kein einziger wieder entkommen (oder aufsteige, emporkomme: udayat 11. 

v. 5: „Indra und Soma, schleudert vom Himmel ... die Flamme, stoßt die 
Atrin in den Abgrund (parsane), mögen sie geräuschlos dahingehen.“ 

v.11: „Dahin sei er (der Böse) mit seinem Leibe und seiner Nachkommen- 
schaft, tief unter allen den drei Erden; es verwelke sein Ruhm, o Götter, 
der des Tages und der des Nachts uns schaden will.“ 

v.16: „Der von mir, der ich kein Zauberer bin, sagt: ‘Er ist ein Yätu- 
dhäna’, oder der Raksas, der von sich selbst sagt: ‘Ich bin rein’, den soll 
Indra mit gewaltiger Waffe schlagen: er soll tiefer als jedes (andere) 
Wesen fallen.“ 

v.17: „Der wie eine Eule des Nachts hervorkommt, mit tückischem Trug 
den Leib verhüllend, der soll in endlose Abgründe (vavran anantan) 
stürzen; die (Soma-)Steine sollen die Raksas mit ihrem Gepolter schlagen.“ 


Es handelt sich, wie wir sehen, um eine Beschwörung, und zwar, 
wie ein Durchlesen des Hymnus zeigt, um eine Beschwörung sowohl 
von dämonischen wie von menschlichen Widersachern. Es liegt dann 
anscheinend sehr nahe, in jenen in der Erdtiefe gelegenen bodenlosen 
Abgründen, die keine Rückkehr mehr zur Welt der Lebenden gestatten, 
ein wirkliches Inferno zu sehen. Denn was Schlechteres könnte man 
wohl den verhaßten Frevlern und Unholden wünschen? Und doch wäre 
eine solche Annahme sehr voreilig. Es gibt sonst in dem langen Hymnus — 
ganz wie in dem Bd. 25, 375f. angeführten, mit dem hier besprochenen 
sehr gleichartigen Hymnus AV IX 2, auf den ich zum Vergleich hin- 
weise — gar nichts, was auf eine Hölle hindeutet. Dagegen sagt uns 
fast jeder Vers, daß es Tod, Vernichtung ist, die man seinen Fein- 
den zuwünscht. Nichts ist natürlicher und nichts ist gewöhnlicher in Be- 
schwörungen, die auf verhaßte Menschen losgeschleudert werden, und 
dasselbe gilt in den vedischen Texten unbedingt auch von Beschwö- 
rungen, die gegen Dämonen verschiedener Art gerichtet sind. „Indra 
und Soma, senget und bedränget die Raksas, drücket die nieder, die im 
Dunkel gedeihen; vertilget die Toren, brennet sie nieder, schlaget, stoßt, 
streckt nieder die Atrin“ (v.1). „Schleudert eure Waffe zerschmetternd 
gegen den Bösen“ (v. 4). „Schlaget die Dhruk, die trugvollen Raksas“ 
(v.7). „Wie Wasser, das man in die Hand nimmt, so werde der Lügner 
zunichte, der mich, obgleich ich einfältigen Sinnes wandle, mit unwahrer 
Rede verfolgt“ (v. 8). „Wer, o Agni, die Kraft unsrer Speise, unsrer 
Rosse, unsrer Rinder, unsrer Leiber zu verderben sucht, der Feind, 


1 ud-i kann sowohl eine aufsteigende Bewegung wie ein Hervorgeben, 
Hervorkommen aus (etwas) bezeichnen. 
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der Dieb, der Schurke soll dem Verderben anheimfallen, er selbst samt 
seinen Nachkommen soll zugrundegehen“ (v.10). „Die Lügner soll der 
Untergang treffen“ (v.14). „Packt, zermalmt, ihr Maruts, die Raksas“ 
(v.18). „Schlage, Indra, den Zauberer und die Zauberin, die mit ihrer 
Kunst sich brüstet; mit gebrochenen Hälsen sollen die Müradevas zu- 
grunde gehen, nicht sollen sie die Sonne aufgehen sehen (v. 24). 

Wie wir sehen, variiert jeder Vers in dem angeführten Hymnus nur 
einen und denselben Gedanken: Verderben, Vernichtung und Tod den 
Widersachern, den Übeltätern und Dämonen durch das Eingreifen Indras, 
Somas, Agnis, der Maruts. Da wir nun wissen, daß eben der Tod als 
solcher von den Priesterkreisen der vedischen Zeit, und zwar auch von 
den Verfassern des Rigveda — ich verweise auf die Erörterung von 
RY I 50.10 oben S. 195 f. — als ein Dasein in unterirdischer Finsternis 
gedacht wurde, so liegt es unbestreitbar sehr nahe, auch den oben 
zitierten Strophen denselben Gedanken zu unterbreiten, um so mehr als 
wir schon in der ältesten nachrigvedischen Literatur einen lebendigen 
und reich bezeugten Totenreichglauben finden, über dessen wirklichen 
Sinn gar kein Zweifel sein kann, während dagegen die Vorstellung einer 
Hölle im eigentlichen Sinne erst in einigen sehr spärlichen Belegen 
der späteren Samhitäs und der Brähmanas zu belegen ist. 

Dem Tode weiht man also seine Gegner durch jene Worte, die 
sonst von der Forschung auf die Hölle bezogen worden sind!, und was 
man damit beabsichtigte, das haben wir schon gesehen. Eine ewige Ge- 
fangenschaft in einem tief unter der Erde gelegenen finsteren Gefängnis, 
ohne Möglichkeit mehr loszukommen, das war das Los, das man seinen 
Gegnern zu bereiten wünschte. So konnten sie den Beschwörer nie 
wieder belästigen®, und zugleich hatte dieser seine Rache an ihnen aus- 
gelassen — denn jener lebendige Tod, jene Existenz, die so ganz und 
gar das Gepräge des Todes trug und doch nie ein Ende nahm, das war 


1 Man beachte z.B., wie leicht die Worte in v.11 sich nur als eine Um- 
schreibung, eine nähere Ausführung des Gedankens in v.10 auffassen lassen. 
Ganz so wie in v.16 das Hinabstürzen in die unterste Tiefe der Erde sich als 
eine Folge dessen herausstellt, daß man von Indras Waffe getroffen wird; 
offenbar ist auch hier an den Tod gedacht, und zwar sozusagen an den Tod in 
seiner schlimmsten, düstersten Form: als ein Verweilen in der untersten Tiefe 
der Unterwelt. Ich erinnere in diesem Zusammenhang daran, daß man im AV 
sowohl seinen Feind als das unreine, häßliche Leichenfeuer und den ominösen, 
den Tod vorbedeutenden Vogel nach der Wohnung Yamas, also eben nach 
dem Totenreich, hinwünscht (s. Bd. 25, 371f.). i 

2 Daß die Beschwörung vor allem ein unwiderrufliches Ausschließen der 
Feinde aus der Welt der Lebenden bezweckt, ergibt sich deutlich aus einer 
Menge Ausdrücke: vertilgt werden, zusammen mit seinen Nachkommen zu- 
grundegehen, dem Untergang anheimfallen, die Sonne nicht mehr aufgehen 
sehen, nicht mehr (aus dem unterirdischen Gefängnis zur Welt der Lebenden) 
emporkommen usw. 
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für den Gedanken etwas weit Fürchterlicheres als das Verlöschen des 
Lebens. Tatsächlich lag hier, besonders infolge des Gegensatzes zum 
Himmelsglauben, der Keim zur Vorstellung eines wirklichen Infernos. 
Und doch lassen uns nicht nur die Aussagen der späteren Samhitäs, 
sondern auch, wie wir sehen werden, gewisse Data der rigvedischen 
Hymnen selbst deutlich verstehen, daß es sich doch hier immer noch in 
erster Linie um ein allgemeines Totenreich handelte, daß sich Bösen 
und Guten ohne Unterschied eröffnete! und von dem nur diejenigen er- 
löst waren, die sich einen Raum im Himmel gesichert hatten. Wir 
werden sogleich auf diese Frage zurückkommen. 

Unter den hier dargestellten Gesichtspunkt lassen sich leicht fol- 
gende Stellen des Rigveda einschalten. 

„Schlage, Indra, unsere Feinde hinweg, bringe die mit uns Kämpfenden 
nieder; wer uns anfeindet, den laß in die unterste Finsternis gehen“ 
(X 152.4). „Kein Verwandter ist er (scil. Indra) dem, der nicht Soma keltert, 
kein Freund, kein Bruder; die Unfreundlichen stößt er hinab“ (avacah; 
IV 25.6). „Sowohl die, welche bruderlose (alleinstehende, schutzlose) Mädchen 
beschlafen, als auch Frauen von schlechtem Wandel, die ihren Gatten täuschen, 
diejenigen, die Verbrecher sind, gesetzlose Lügner, die sind für jenen tiefen 
Ort (padam gabhiram) geboren“ (IV 5.5). „Der Hüter des Opfers, der sehr 
Weise ist nicht zu betrügen...; wissend beschaut er alle Wesen, die verhaßten 
Werklosen stößt er in die Grube (karte: Grube, Schacht) hinab.“ „Der 
Faden des Opfers ist im Läutersiebe gesponnen und an der Spitze von Varunas 
Zunge durch maya (Zaubermacht, übernatürliche Kraft); anstrebend haben die 
Einsichtigen dies erreicht, wer es nicht beherrscht, wird in die Grube stür- 
zen“ (IX 73. 8f.). „Bis ans andere Ufer der neunzig Ströme sie (es?, s. die 
Anm.) schleudernd, rolltest du (= Indra) die Gottlosen in die Grube“ (kartam ; 
I 121. 13).‘ 

! In derselben Weise wie die oben erörterte kann man — außer den 
früher behandelten Stellen AV IX 2 usw. — sehr gut auch die Beschwörungen 
AV X 3.9: „Mögen meine Feinde in das lichtlose(?) Dunkel (asurtam 
rajah) gehen, sie sollen wandern zur tiefsten Finsternis (adhamam tamah)“; 
AV XIII 1. 32: „Schlage, Gott Sürya (= die Sonne), indem du aufgehst, meine 
Widersacher nieder; schlage sie mit dem Steine nieder, zur tiefsten Finster- 
nis sollen sie gehen“; AV VII 31.1: „Wer immer uns haßt, der soll fallen, 
abwärts, und wen wir hassen, den soll sein Odem verlassen“ (man beachte den 
Parallelismus der beiden Sätze: abwärtsfallen ist soviel wie sterben!) und 
AV II 14.3: „Wo das Haus dort unten ist, dort sollen die Hexen sein, 
dort soll die Schwäche und alle Zauberinnen wohnen“ auffassen, die von 
Kirfel sämtlich auf die Hölle bezogen werden. 

2 Damit kann gemeint sein, daß er sie vor der Zeit in den Tod treibt, 
vielleicht auch, daß er sie hindert, nach dem Tode in den Himmel zu kommen. 

® D.h. „sie sind (im voraus) dem Tode geweiht, sie können nicht in den 
Himmel kommen.“ 

4 „Das Lied ist reich an Dunkelheiten und unverständlichen Anspielungen“, 
Geldner, Der Rigveda, zur Hymne. Geldner suppliert als Objekt zu „schleudernd“ 
ein „es“ = „das der Sonne abgenommene Wagenrad“. Es wäre dann hier auf 
das Wettrennen zwischen der Sonne und (dem früher im Verse erwähnten 
Somaopferer) Eta$a angespielt, bei welchem Indra dem letzteren beistand. 
Jedenfalls wird klar ausgesprochen, daß Indra bei einer gewissen Gelegenheit 


gewisse Gottlose in den karta hinabwälzte. Über diesen Vers s. weiteres im 
folgenden. 


Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben 201 


Auch in den eben angeführten Beispielen könnte es vielleicht an 
sich ebenso nahe liegen, an eine Hölle wie an ein allgemeines. Toten- 
reich zu denken, hätten wir nicht die Aussagen der späteren vedischen 
Literatur, die es außer Zweifel stellen, daß die Unterwelt, der Abgrund, 
noch zu dieser Zeit auch in der Auffassung der gebildeten Kreise ein 
Hades im eigentlichsten Sinne gewesen ist. Aber auch die rigvedischen 
Dichter lassen uns darüber nicht in Unkenntnis, wie sie in diesen 
Dingen gedacht haben. Schon bei dem oben angeführten Verse RV IX 
73.9 muß man sich fragen, ob es überhaupt wahrscheinlich ist, daß der 
Sänger dem Opferdilettantismus die Hölle in Aussicht gestellt hätte? 
Weit natürlicher lassen sich dann wohl seine Worte dahin deuten, daß 
der Tod — der Gegensatz also zu dem, was man eigentlich durch 
das Opfer zu gewinnen hoffte — die Folge von Pfuscherei in die Opfer- 
kunst sei. Aber es gibt ein paar andere Stellen des Rigveda, die deut- 
licher als die jetzt besprochenen verraten, daß jene tief in der Unterwelt 
gelegene Wohnung, von der hier und da in den Hymnen die Rede ist, 
wirklich ein genaues Gegenstück zu dem griechischen Hades ist. 

In RY II 29. 5f. ruft der Sänger die Götter in folgenden Worten 
an: „Ich habe allein viel Sünde gegen euch getan, so daß ihr mich ge- 
züchtigt habt wie der Vater den (Sohn), der sich dem Spiele ergeben 
hat. Fern seien die Schlingen, fern die Übel, o Götter — packt 
mich nicht wie den Vogel über dem Jungen!! Wendet euch heute mir 
zu, Verehrungswürdige. Bei eurem Herzen möchte ich mich bergen, da 
ich bange bin. Behütet uns, Götter, vor dem Verschlingen des Wolfes, 
behütet uns vor dem Fall in die Grube (kartad avapadah)!“ Sehr be- 
zeichnend ist die Weise, in der die „Sünde“, das „Unheil“, die „Schlingen“ 
und der „karta“ hier nebeneinander erwähnt werden. Sie drücken alle 
verschiedene Seiten derselben Vorstellung aus. Die Sünde ist, wie wir 
gesehen, nicht nur und nicht einmal in erster Linie ein moralisches Übel. 
Sie haftet vielmehr dem Menschen in rein sinnlicher Weise wie eine 
Art Ansteckung an, die, wenn sie nicht entfernt wird, die schwersten 
Folgen haben kann. Das sind die „Schlingen“, aus denen man durch die 
Hilfe der Götter loszukommen sucht.” Daß man dabei vor allem an den 
Tod gedacht hat, läßt sich nicht bezweifeln. Diese Vorstellung muß man 
ja, wie wir gesehen, in erster Linie mit den „Schlingen“ verbunden 
haben. Und hier wie bei der avabhrtha-Zeremonie (S.196 f.) gewinnt diese 


ı Geldner übersetzt a. a. O.: „Ich allein habe viele Sünde gegen euch ge- 
fehlt . . . fasset mich (daher) nicht im Sohne wie einen Vogel (über seiner 
Brut).“ 

) Diese magische Auffassung von den Folgen der Sünde läßt sich natür- 
lich sehr gut mit der Vorstellung verbinden, daß sie zugleich eine von den 
Göttern verhängte Strafe sind. Man spricht dann von der „Schlinge“ des 
Gottes: Varunas, Indras usw., in der er den Menschen gefangen hält. 
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Annahme auch aus anderen Umständen Bestätigung. Der Sänger fleht ja 
die Götter um Rettung von dem karta an, und daß er mit diesem Aus- 
druck an den tief gelegenen unterirdischen Ort gedacht hat, von dem 
auch an anderen Stellen der Hymnen die Rede ist, ist nicht zu bezwei- 
feln, ich brauche nur auf die eben zitierten Strophen zu verweisen, in 
denen derselbe Ausdruck in demselben Sinne vorkommt. Verhält es sich 
aber so, dann ergibt sich von selbst die Antwort auf die Frage, ob der 
Dichter darunter den TDod, bzw. das Totenreich, oder die Hölle verstan- 
den hat. Denn daß ein rigvedischer Sänger wirklich von Furcht vor der 
Hölle geplagt gewesen wäre und diese Furcht ganz offen in seinem 
eigenen Namen und in dem seiner Mitsänger und Beschützer ausgespro- 
chen hätte!, das betrachte ich als gänzlich ausgeschlossen. Das würde 
eine Gemütsverfassung und eine Einstellung des Gedankens voraus- 
setzen, die diesen Kreisen — und zwar während der ganzen vedischen 
Periode — sonst vollständig fremd ist. Weit weniger läßt sich dies 
von der Todesfurcht sagen, die, wie ich kaum hervorzuheben brauche, 
den alten Hymnendichtern keineswegs fremd gewesen ist, wenn sie auch 
nicht so oft im Rigveda zum Ausdruck kommt. Was anderes als Furcht 
vor dem Tode hat wohl die Entstehung aller jener Gebete, aller jener 
Formeln und symbolischen Handlungen veranlaßt, deren Zweck es ist, 
den Tod ins Leben umzuwandeln? Was anderes als Furcht vor dem 
Tode steckt hinter jener Angst vor den „Schlingen“, die an mehreren 
Stellen der Hymnen so stark zum Ausdruck kommt? Oder in jenen 
Sprüchen und Handlungen des Bestattungsrituals des Rigveda, die dar- 
auf hinauslaufen, den Tod wegzutreiben, ihn von den Lebenden abzu- 
sperren und diesen letzteren langes Leben, Gesundheit und Freude zu 
sichern.? Hier handelt es sich zwar zunächst nur um den körperlichen 
Tod. Aber die alten Sänger haben nie an diesem Punkte Halt gemacht. 
Ihre Gedanken sind weiter gewandert und haben in dem geforscht, was 
jenseits des Grabes liegt. Und da sahen sie sich vor zwei Möglichkeiten 
gestellt: entweder den Weg des Lebens zu gehen und in die Gemein- 
schaft der Götter und der seligen Hingeschiedenen im Himmel auf- 
genommen zu werden, oder aber den Weg des Todes, der zu einer 
freudelosen Schattenexistenz in unterirdischen Regionen führte. Es war 


1 Es steht: „Behütet uns usw.“ 

2 „Geh weg, Tod, einem Weg folgend, der dir gehört, ein anderer als der 
Götterweg. Ich spreche zu dir, der du Gesicht und Gehör hast: schädige nicht 
unsere Kinder und unsere Helden. Kommt, den Schritt des Todes hemmend, 
noch weiter längeres Leben erhaltend. Diese Lebenden haben sich von den 
Toten weggewandt, unsere Anrufung der Götter ist heute glückbringend ge- 
wesen, vorwärts sind wir gegangen zu Tanz und Lustigkeit. Diese Einhegung 
(symbolisiert durch einen Stein, vgl. Bd. 25, 371f.) setze ich den Lebenden 
nicht soll ein anderer von ihnen dies Ziel (den Tod)erreichen. Hundert volle Herbste 
sollen sie leben, den Tod mit einem Berge einschließend“ usw. (RV X 18. 1ff.). 
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diese letztere, düstere Aussicht, vor der man zurückschrak, wenn man 
die Götter um die Rettung vom Sturz in die „Grube“ anflehte. Ich will 
diese meine Ansicht durch eine überzeugende Parallele stützen. 

Es heißt in einem Hymnus an die Asvin, die beiden Zwillingsgötter, 
I 46 vv. 6 und 11f.: „Die lichtreiche Kraft’, die uns über die Fin- 
sternis hinwegbringt, die gewähret uns, Aśvin... Der Weg der Ge- 
rechtigkeit (pantha rtasya) ist bereitet, um glücklich ans andere Ufer 
(päram) zu gelangen, der Pfad des Himmels (srutir divak) ist sichtbar 
geworden.“ Ich weiß nicht, wie die Übersetzer und Ausleger des Rigveda 
diese Verse auffassen wollen. Mir scheint ihr Sinn ebenso klar wie ihr 
Wortlaut. Was könnte jene Finsternis, über welche die Asvin den Sänger 
hinwegbringen sollen, anderes sein als der Tod? Das Ait. Br. hat eine 
Parallele, die unserer Stelle so nahe wie möglich kommt und die 
nur in der angegebenen Weise aufgefaßt werden kann. In der 
Sunahsepa-Legende, a. a. O. VII 13, erwidert der weise Närada auf die 
Frage Hariscandras, was man durch einen Sohn erlange, unter anderem: 
„Eine Schuld zahlt er, der Vater, in ihm, und zur Unsterblichkeit 
gelangt er, wenn er das Antlitz des geborenen, lebenden Sohnes er- 
blickt... Durch den Sohn haben die Väter immer die dichte Finster- 
nis (bahulam tamak) durchschritten, aus dem Selbst ist ein (anderes) 
Selbst geboren: er (der Sohn) ist ein labungsreiches, überführendes 
(Schiff)... Die Gattin ist ein Freund, eine Tochter ist Elend, ein Sohn 
ist Licht auf dem höchsten Firmamente... Der Gatte tritt in 
die Gattin ein, er ist zum Embryo geworden in der Mutter. Die Ge- 
bärende ist deshalb die Gebärende, weil er von ihr wieder geboren 
wird usw.“ Es ist klar, daß man unter Unsterblichkeit hier zwei ver- 
schiedene Dinge verstanden hat: Unsterblichkeit im Sohne und Unsterb- 
lichkeit im Jenseits.” In beiden Fällen ist die Finsternis, durch die man 
durch den Sohn hindurchkommt, der Tod. 

Offenbar verhält es sich in derselben Weise in RV X 46, und zwar 
muß mit der Finsternis das Dunkel des Totenreiches gemeint sein. Daß 
hier nicht nur an den physischen Tod gedacht sein kann, das zeigt die 
Einführung des „Himmelsweges“, des „Weges der Gerechtigkeit“ in v.11f. 
Damit befinden wir uns auf festem Boden. Der Sänger hofft, daß der 


1 is: Trank, Nahrungssaft, Labung, Kraft usw. 

A Die Pietät steigerte die Bedeutung des Ahnenkultus dahin, daß er für 
die Seligkeit der Hingeschiedenen notwendig war, ja, ihnen sogar Seligkeit im 
Jenseits schenkte. „Durch einen Sohn erobert man die Welten, durch einen 
Sohn erreicht man Unsterblichkeit, aber durch den Enkel seines Sohnes ge- 
langt man zur Welt der Sonne. Weil ein Sohn den Vater vor der Hölle schützt 
(trayate), die Put genannt wird, deswegen wurde er von dem Selbstseienden 
putra genannt“, sagt Manus Gesetzbuch IX 137f. (Sohn heißt putra im Sanskrit: 
es handelt sich natürlich um eine etymologische Spielerei; eine Hölle „Put“ 
hat es nie gegeben). 
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Tod durch die Asvin eine Eingangspforte zum Leben werden 
soll: von der Finsternis des Totenreichs gerettet wird er auf 
dem Götterweg in den Himmel gehen. Etwas anderes kann aber 
auch nicht der Sänger in RY II 29 gemeint haben, wenn er bittet, durch 
die Gnade der Götter von dem karta, der „Grube“, gerettet zu werden: 
der Ausdruck bezieht sich wie parsana, Abgrund, und vavra, Gefängnis, 
Höhle oder del, auf den tiefen unterirdischen Ort, der der finstere 
Gegenpol des Himmels ist. 


Oldenberg, dessen Standpunkt inbetreff der hier erörterten Aussagen 
des Rigveda man vielleicht nicht eine gewisse Unklarheit absprechen 
kann?, äußert sich über die Vorstellung vom karta in folgender Weise: 
„Weniger deutlich sind einige andere Stellen, welche die Sünder oder 
die vom Unglück, vom göttlichen Zorn Verfolgten in die „Grube“ (karta) 
stürzen lassen: daß damit etwas Bestimmteres gemeint ist als ein Ende 
mit Schrecken, wird kaum zu erweisen sein“ (die betreffenden Stellen 
werden angeführt). „In die Grube stürzen, fallen“ ist wohl somit nach 


1 „Umschließung“. Das Wort wird zum Beispiel von dem Felsenverschluß 
oder der Felsenhöhle verwendet, aus der Indra und andere Götter die Kühe 
befreien. Oldenberg charakterisiert (a. a. O. 539) die Vorstellung der unterirdi- 
schen Wohnung, so wie sie in einigen der oben angeführten Hymnen zum 
Ausdruck kommt, richtig in folgenden Worten: „Es muß an eine finstere Tiefe 
gedacht sein, aus der die Verstoßenen an das Licht entrinnen wollen: aber 
der feste Verschluß und der starke, lastende Grimm der Götter bändigt sie.“ 

2 Er sieht in fast allen den oben angeführten Belegen Zeugnisse für einen 
Höllenglauben im Rigveda (a. a. O. 536 ff.). Wenig Verlaß sei auf eine Stelle 
wie RV X 152.4, wo Indra angerufen wird, den Feind „ins untere Dunkel“ 
gelangen zu lassen. „So könnte jeder sprechen, der dem Feind Verderben 
wünschte.“ Er stellt den Vers neben AV VIII 2.24f. An der letzteren Stelle 
„handele es sich doch unzweifelhaft um das Bewahrtbleiben vor dem Tod, 
nicht vor der Hölle“ (vgl. Bd. 25, 352ff.). Wie wir gesehen haben, sieht Olden- 
berg in AV VII 2.24f. ein Zeugnis unter anderen von einer Anschauung, „die 
in Yamas Reich nicht eine Welt der Seligen im Himmel, sondern eine unter- 
irdische Schattenwelt sah“ (vgl. ib. 346f.). Ebenda (a. a. O. 547) verweist er 
auf seine oben berührte Behandlung von RV X 152.4, mit den Worten: „Schon 
oben zeigten wir, daß die Welt des Todes — obne Beziehung auf Hölle und 
Höllenstrafen — als das “unterste Dunkel’ bezeichnet wurde.“ Meint also 
Oldenberg damit, daß in RV X 152.4 ein Beispiel für den Totenreichglauben 
vorliege, der ja auch seiner Ansicht nach der rigvedischen Zeit wohl bekannt 
war (vgl. Bd. 25, 348f.), und wenn seine Worte so aufzufassen sind, wie denkt 
er sich eigentlich das Verhältnis zwischen diesem Glauben und dem Höllen- 
glauben in den rigvedischen Dichterkreisen? Er gibt uns keine direkte Ant- 
wort auf diese Frage, doch scheint er die Totenreichsvorstellung am ehesten 
als etwas für sich im Verhältnis zur Höllenvorstellung und von dieser Unab- 
hängiges aufgefaßt zu haben (vgl. ib.). Auch möchte man wissen, ob nach 
Oldenbergs Meinung im Rigveda überhaupt keine Belege (außer RV X 152.4?) 
für den Totenreichglauben jener Zeit zu finden wären? Seine Worte: „Vermut- 
lich stand für den Glauben auch der rigvedischen Zeit, anders als für die 
rigvedischen Texte, in Wahrheit vielmehr diese Form der Jenseitsvorstellung 
im Vordergrund, als die Bilder von Himmel und Hölle“ machen uns in dieser 
Hinsicht nicht viel klüger. 
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Oldenberg als ein bildlicher Ausdruck für ein plötzliches Unglück 
bzw. ein Ende mit Schrecken aufzufassen. Ich muß gestehen, daß dieser 
Standpunkt Oldenbergs, mit dem er übrigens so ziemlich allein dastehen 
dürfte, mich sehr befremdet hat. Läßt sich wirklich „die Grube, der 
Fall in die Grube“ usw. so ungesucht als eine Umschreibung für ein 
plötzlich hereinbrechendes Unglück auffassen? Mir scheint es nicht so, 
und irgendeine sprachliche Parallele, die uns überzeugen könnte, hat 
Oldenberg nicht vorgebracht. Welchen begründeten Anlaß hat man, den 
realistischen Sinn dieses letzteren Ausdruckes mehr als den der anderen 
Wendungen zu bezweifeln, die von einem „tiefen Ort“, von „dem Haus 
dort unten“, von dem „Kerker“ oder der „Höhle“, dem „Abgrund“, der 
„haltlosen Finsternis“ usw. sprechen, in die der Missetäter gestürzt 
werden soll, da man doch in beiden Fällen sich offenbar ganz und gar 
in demselben Vorstellungskreis bewegt hat? Hoffentlich habe ich schon 
wahrscheinlich machen können, daß es sich hier wirklich um einen tief 
gelegenen unterirdischen Raum handelt und nicht um eine bildliche Aus- 
drucksweise. Jedenfalls scheint mir dies aus einem anderen, sehr be- 
merkenswerten Umstand hervorzugehen: karta kommt im Rigveda über- 
haupt nur indem schon angegebenen Zusammenhang vor.! 
Daraus kann man schließen, daß es an den angeführten Stellen einen 
ganz bestimmten und spezifischen Sinn hat, oder mit anderen Worten 
nicht „eine (beliebige) Grube“ sondern „die Grube“ (schlechthin) be- 
deutet — ganz so, wie wenn wir von „dem Abgrund“ oder die neutesta- 
mentlichen Verfasser (Luk. 8, 31; Apok. 9,1) von „der &ßvocos“ (der 
„bodenlosen [Tiefe, Grube, Schacht]“ = dem Abgrund?) sprechen. Dies 
und nichts anderes muß karta an den betreffenden Stellen bezeichnet 
haben. 

Die Frage, ob die rigvedischen Dichter ein Totenreich im eigent- 
lichen Sinne gekannt haben und ob es eine wesentlichere Rolle in ihrem 
Glauben gespielt hat, bekommt durch zwei schon früher behandelte 
Stellen eine endgültige Antwort. Die eine ist RV I 38. 5 (oben S.192?), 
wo Yamas Weg der Weg des Todes ist. Da dieser ausdrücklich von 
dem Götterweg unterschieden wird — er ist ein anderer als der Weg 
der Götter — und mit dem Väterweg identisch ist, was ja schon darin 
zum Ausdruck kommt, daß er Yamas Weg ist, den nach der Auffassung 
des Rigveda alle Verstorbenen wandern müssen, so leuchtet es ohne 


1 Es läßt sich nur an den erwähnten Stellen belegen. 

2 Zu dem Ausdruck &ßvooog von der Unterwelt vgl. den ved. Ausdruck 
anarambhanam tamah, „haltloses Dunkel“, oben S. 198 (arambhana: „an das 
man sich klammert“, Haltpunkt, Handhabe, Stütze). Oldenberg hebt hervor, 
daß derselbe Ausdruck, „haltloses Dunkel“, in RV 1182. 6 in bezug auf die 
bodenlose Tiefe des Meeres verwendet wird. Diesen Sinn hat auch das grie- 
chische &ßvooos. 
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weiteres ein, daß das Reich Yamas und der Väter hier nicht der Himmel, 
sondern vielmehr dessen Gegensatz ist. Und diese Annahme wird 
vollends bestätigt durch RV X 16.9, wo man das Feuer, in dem der 
Tote verbrannt worden ist, mit denselben Worten wie in AV XII 2.10 
(Bd. 25, 372) — „das fleischfressende Feuer sende ich weit weg, zu 
den Untertanen Yamas soll er gehen, die Verunreinigung mit sich neh- 
mend“ — entfernt. Natürlich sendet man nicht jenes mit der Unrein- 
heit und dem Miasma des Todes behaftete Feuer in die Wohnungen 
Yamas und der Seligen im Himmel, sondern in das Reich des Todes. 
Dort herrscht also Yama laut der angeführten Strophe über seine Unter- 
tanen! Braucht man wirklich zu bezweifeln, daß dieses Reich mit 
der finsteren unterirdischen Behausung identisch ist, von der wir an 
mehreren Stellen des Rigveda hören? Ich glaube nicht.! 


Wir haben schließlich noch eine Stelle zu behandeln, die m. E. eben- 
falls in diesen Zusammenhang gehört. Sie gibt einen wichtigen Beitrag 
zu dem Bilde, das man sich zu dieser Zeit von der Unterwelt und ihren 


1 Für die Beurteilung der hier erörterten Frage sind einige Sprüche aus 
dem offenbar altertümlichen Totenritual des RV und AV nicht ohne Belang. 
„Geh hin, geh hin auf den alten Pfaden“, sagt man zu dem Toten in RV X 14.7. 
Diese Wege führten ganz gewiß nicht zum Himmel. Das kann man aus einigen 
Ausdrücken in RV X 14.1 und AV VI 28.3 bzw. XVID 4.7 deutlich beraus- 
lesen. „Yama“, heißt es, „erreichte (@sasada) zuerst von allen die pravat (Sing.), 
vielen einen Weg ausspähend“ (AV VI 28.3). In RV X 14.1 dagegen lautet 
der Ausdruck: „Verehre mit Opfergaben den König Yama, der zuerst die großen 
pravat (Plur.) entlang hingegangen ist, vielen einen Weg ausspähend“ usw., 
und AV XVIIl 4. 7 läßt die Toten diese großen pravat durch Pässe (oder 
Furten? = tirthaih; das Wort bedeutet einfach „Passage“) passieren. Was 
nun auch pravat hier bedeutet haben mag (vgl. Oldenberg an dem Bd. 25, 348? 
a. O.) — man wird, wenn man die verschiedenen Wendungen, in denen das Wort 
vorkommt, zusammenhält, am ehesten an steile Höhen oder Abstürze denken, 
die auf dem Wege ins Totenreich gelegen sind — so scheint es jedenfalls außer 
Zweifel gestellt zu sein, daß es sich hier nicht um einen Himmelsweg handeln 
kann. Vielmehr ist man geneigt, an den durch ein rein irdisches bzw. unter- 
irdisches Gelände verlaufenden und durch schwierige Passagen und Gefährlich- 
keiten aller Art versperrten Totenweg zu denken, der die Einbildung so vieler 
Völker beschäftigt hat. Hierzu vergleiche man La Terza, angeführt Bd. 25, 349%, 
Ähnliche Ansichten wie La Terza in seinem dort angeführten Aufsatze sprach 
schon Hopkins in den Proceedings of the Am. Or. Soc. 1891, S. XCIV f. aus. Yamas 
Reich war nach Hopkins ursprünglich ein jenseits von hohen Gebirgen (RY X 14. 1) 
und einem Wasser (river) — so versteht er RV X 63. 10: „das göttliche Schiff 
wollen wir besteigen zum Heile“ (vgl. Bd. 25, 374, Fußn.) — gelegenes irdisches 
Paradies, eine Auffassung, die noch im MBh (11 8. 7) zum Ausdruck komme. 
uI do not see why we should not take this literally as of earth, where Yama 
originally belongs, and look upon the mountains as the range crossed by the 
Hindus. Yama’s abode would then be the ancient abode of the Aryans, re- 
collection of which as across the mountains they still retained, and the Yama 
paradise would be the same as the Hyperboreans’ &ywv.” Diese Auffassung 
Hopkins’ ist durch die Erzählung des Avesta von dem iranischen Urzeitheros 
Yima und seinem Paradiese wesentlich bestimmt worden. Wir werden Gelegen- 
heit haben, auf diese Fragen nochmals zurückzukommen. 


Tod und Unsterblichkeit im vedischen Glauben 207 


Schrecknissen machte. In dem bekannten Dialoge zwischen Purüravas 
und Urvas, RV X 95 — es handelt sich um einen sterblichen Mann, 
Purüravas, dem eine der Unsterblichen, die schöne Wassernymphe Urvasi, 
ihre Liebe geschenkt hat; sie hat ihn indessen auf Grund eines unfrei- 
willig gebrochenen Gelübdes verlassen, er hat sie wiedergefunden und 
bittet sie jetzt vergebens zurückzukehren — läßt der Sänger Purüravas 
sagen: „Dann wird dein Genoß am heutigen Tage stürzen (prapatet), 
um ohne Rückkehr (anävrt) in die weiteste Ferne (paravatam paramam) 
zu gehen, dann wird er in dem Geschoß der Nirrti liegen, und reißende 
Wölfe werden ihn fressen“, worauf Urvası ihm erwidert: „Stirb nicht, 
Purüravas, stürze nicht, nicht dürfen dich wilde Wölfe fressen; nicht 
gibt es Freundschaft mit Frauen, sie haben Herzen wie Hyänen“ (vv. 14ff.). 

Schermann sprach in seiner Arbeit, Materialien zur Gesch. der in- 
dischen Visionsliteratur (1892), 124ff., die Vermutung aus, daß hier mit 
dem Geschoß der Nirrti, die sich dem durch Selbstmord ums Leben Ge- 
kommenen eröffnet, und den reißenden Wölfen, von denen er gefressen 
wird, nichts anderes als die Unterwelt bzw. die Hölle gemeint sei und 
die Strafen, die den Menschen dort erwarten. Oldenberg hat diese 
Annahme als grundlos bezeichnet: „Der Wolf ist häufig das Symbol 
der den Menschen auflauernden, ihn überfallenden Mächte“ (a. a. 0.539). 
Nichtsdestoweniger glaube ich, daß Schermans Auffassung die richtige 
ist — nota bene, wenn man statt Hölle das Totenreich sagt, zu dem 
auch jene leichenfressenden Untiere gehört haben, ohne daß man dabei 
an Strafen für begangene Sünden gedacht hat — und ich hoffe, zeigen 
zu können, daß sich schwerwiegende Gründe für dieselbe vorbringen 
lassen. Scherman weist auf die mit RV X 95. 14f. parallele Wendung 
RY II 29.6 hin, wo man den Schutz der Götter „vor Verzehrung durch 
den Wolf und vor dem Fall in den Abgrund“ anruft (oben S. 201 ff.). Weiter 
darauf, daß in VII 58.1 „der balkenlose Raum der Nirrti geradezu dem 
höchsten Himmelsraum gegenübergestellt wird“. Sehr wichtig ist Geldners 
und seine Entdeckung, daß paravat parama in RV X 95.14f. das Jen- 
seits bezeichnet. „Zieht man sodann I 121.13 bei“ — ich zitiere Scher- 
man — „wonach Indra “die Gottlosen in den Abgrund schleudert, sie 
über neunzig Ströme werfend’ (oben S. 200), so verhält sich die hier- 
aus erschließbare Verstoßung der Bösen in die Ferne zu der sonst in 
gleichem Sinne genannten Region der Tiefe genau wie die verschie- 
denen Angaben Homers über die Unterwelt zueinander, welche ja auch 
bald am äußersten Ende, bald in den innersten Tiefen der Erde gedacht 


1 Diese Auffassung spricht Geldner schon in Ved. Studien I (1889), 281 
aus. Offenbar ergab sie sich mit innerer Notwendigkeit aus der Interpretation 
des Verses. Wir kommen darauf zurück. Scherman brachte die überzeugenden 
Parallelen vor, s. weiter im Texte. 
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wird! Wie richtig Scherman hier gesehen hat, geht aus den Parallelen 
hervor, die er aus der späteren vedischen Literatur anzuführen weiß. 
So sagt AV VI 75.2: „In die fernste Ferne (paramam parävatam) möge 
Indra, der Vrtratöter, diesen stoßen, von wo er in alle Ewigkeit nicht 
zurückkehrt“, und der folgende Vers: „Gehen möge er in die drei Fernen 
(tisrah paravatah), gehen möge er über die fünf Völker hinaus, gehen 
möge er über die drei Lichträume hinaus, von wo er nicht zurückkehrt 
in alle Ewigkeit, so lange die Sonne am Himmel ist.“ Wir erkennen 
jene Beschwörungen wieder, in denen man den Feind dem Tode und 
dem Totenreich weiht, von dem es keine Rückkehr mehr in die Welt 
der Lebenden gibt. Scherman weist auch auf RV VI 61.14 hin, wo 
man sich mit folgenden Worten an die (Fluß-)Göttin Sarasvati wendet: 
„Nicht mögen wir von dir (dem Fluß Sarasvati) weg zu fernen Gefilden 
gehen“, und auf die Auslegung der TS (VII 2.7, 4f. zur Stelle): „Die fernen 
Gefilde sind die Gefilde des Todes: so (d. h. indem man die angeführten 
Worte ausspricht) geht man nicht zu den Gefilden der Todes.“? Eine solche 
Anrufung wäre ganz in Übereinstimmung mit vielen anderen des Rigveda, 
die wir schon früher kennengelernt haben. Zu den hier angeführten Stellen 
kann ich jetzt auch einige neue hinzufügen, die wohl die Richtigkeit 
von Schermans Hypothese außer allen Zweifel stellen dürften. In AV 
VIII 1 sucht man, wie wir uns erinnern, einen Schwerkranken, der schon 
die Grenze zwischen Leben und Tod überschritten hat, durch Beschwö- 
rungen aus dem Totenreich zurückzurufen. Dieses wird dabei durch- 
gehends als ein tiefer, finsterer Abgrund gedacht. In v. 8 heißt es in- 
dessen: „Achte nicht auf die Hingegangenen, die einen in die Ferne 
(parävatam) führen, steige aus der Finsternis empor, komm hierher, zum 
Licht, wir fassen deine Hände.“ Hier muß man unter paravutam das 
Jenseits verstanden haben: wir stehen offenbar vor der weltverbreiteten 
Vorstellung, daß die Toten die Lebendigen nach ihrem Reiche mitzu- 
locken oder mit Gewalt wegzuführen suchen. Dazu vergleiche man nun 
den folgenden Spruch, der in VS I 25 wiedergefunden wird: „Binde 
ihn, Gott Savitar, an dem entferntesten Ende der Erde (paramas- 
yam prthivyäm) mit hundert Schlingen (päsaik), den, der uns haßt und 
den wir hassen, und laß ihn nicht mehr von da los.“ Er gehört einem 
im Opferritual sehr gewöhnlichen Typus von Beschwörungen an und 
begleitet das Wegwerfen von einer Handvoll Erde auf den Schutthaufen 


1 Er weist hier auf ganz entsprechende Vorstellungen der Babylonier hin 
(Jensen Die Kosmologie der Babylonier 225 f.). 

2 Geldner weist an dem oben herangezogenen Orte betreffe paravat auf 
RV VIII 30.3 hin: „Rettet uns, helft uns, segnet uns (Götter); führt uns nicht 
weit ab in die Fernen (düram ... paravatah), von dem Weg der Väter und 
der Menschen weg“, wo nach seiner Ansicht parävatah das Jenseits bezeichnen 
dürfte, was sehr wohl möglich ist. 
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im Neu- und Vollmondopfer. Daß der äußerste Teil, das äußerste Ende 
der Erde hier wirklich das Totenreich ist — das übrigens auch später 
jenseits der Grenzen der Erde verlegt wird, vgl. unten S. 224! —, zeigt 
die Auslegung des Sat. Br. (12.4, 16): „Damit sagt er zu Gott Savitar: 
“Binde ihn in blinder Finsternis (andhe tamasi)’ -— indem er sagt: 
“Binde ihn am äußersten Ende der Erde’.“! 

Auf Grund des Angeführten bin ich enschieden geneigt, mit Scher- 
man auch die in RV I 121.13 erwähnte Verstoßung der Bösen in die 
Ferne in diesen Zusammenhang hineinzustellen. Es liegt ja hier ganz 
dieselbe Vorstellungsweise wie in AV VIII 1 vor: das Nebeneinander von 
„der Ferne“ und „dem Abgrund“ ist ein deutlicher Fingerzeig, in wel- 
chem Ideenkreis man sich bewegt hat. Was andererseits die Über- 
setzung betrifft, die dieser Deutung des Verses zugrunde gelegt wor- 
den ist, so ist sie derjenigen Geldners (oben S. 200) formell vorzu- 
ziehen. Um Geldner zu folgen, muß man ein nicht dastehendes „es“ 
supplieren, während bei der vorgeschlagenen Übersetzungsweise ayajyün, 
„die Gottlosen“, ganz korrekt als Objekt sowohl zu „über (die) neun Ströme 
hinwegschleudernd“ wie zu „rolltest du in den Abgrund (hinab)“ steht. 

Wenn also Purüravas in RV X 95.14 in die weiteste Ferne zu 
gehen droht, so meint er damit, daß er ins Jenseits gehen, sterben 
wird, wenn Urvasi nicht zurückkehrt. Dies wird auch durch ein paar 
andere Umstände angedeutet. „Er wird gehen“, heißt es, „und nicht 
mehr zurückkehren.“ Das Land des Todes ist ja das Land ohne Rückkehr, 
eine Vorstellung, die ebenso natürlich wie verbreitet ist und die wirschon 
an mehreren Stellen der vedischen Texte vorgefunden haben (vgl. AVIX 
12.2, Bd. 25,376; oben S. 198f.; 2041; 208).” „In dem Schoß der Nirrti 
wird er liegen, und reißende Wölfe werden ihn fressen“, setzt der Vers 
fort. Auch hier schwebt dasselbe düstere Los dem Purüravas vor: er 
wird einer der Untertanen der Todesgöttin werden. Es war ein Fehler 

1 Mit den hier angeführten Wendungen kann man auch den Ausdruck 
„weit von dieser Welt weg“ als Synonym von „ins Jenseits“ in dem Beschwö- 
rungshymnus AV IX 2 v. 17 (Bd. 25, 376) vergleichen. 

‚* „Das Land ohne Rückkehr“ heißt das Totenreich im Assyrisch-Baby- 
lonischen, „dessen Betreter ohne Ausgang sind“. Dorthin führt der Weg, „dessen 
Begehen ohne Rückkehr ist“, s. die Höllenfahrt der Ištar (Lehmann-Haas Text- 
buch zur Beligionsgeschichte, 296ff.), wo die angeführte Bezeichnung stehend 
ist („der Weg ohne Rückkehr“ vom Weg des Todes auch in der ib. 306 auf- 
genommenen Tammüz-Klage). Wenn die Psyche des Patroklos durch die Ver- 
brennung seines Leibes in den Hades Eingang gefunden hat, wird sie nie mehr 
zurückkehren — das sagt sie selbst zum Achilleus (Il. XXII 75f.). Kerberos 
läßt alle freundlich in den Hades ein, wer aber wieder aus dem Hades zu 
entschlüpfen sucht, den frißt er auf (Rohde a. a. O. 1304). Charon fährt alle 
über das Wasser, das den Erebos von der Welt der Lebenden trennt, sicher 
hinüber, läßt aber niemand wieder zurückkehren (ib. 305f.). Vergil nennt, 
Aeneis VI 425, Acheron „das Wasser, über welches man nicht zurückkehren 
kann“ (inremeabilis aqua). Vgl. auch Weinreich Senecas Apocolocyntosis 104. 
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Oldenbergs, als er Schermans Deutung des Ausdrucks: „dann werden 
ihn (bzw. nicht werden dich) reißende Wölfe fressen“ in RV X 95.141. 
zurückwies, nicht zu beachten, daß Nirrti eine der am konkretesten auf- 
gefaßten Göttergestalten der vedischen Zeit ist und daß sie offenbar 
als Todesgöttin und Herrscherin der Unterwelt gedacht wurde. 
Schon in meiner Abhandlung Rudra (261f.) sprach ich diese Ansicht 
aus und zog zu ihrer Begründung eine Menge Textstellen heran, die ich 
hier wieder anführe. Denn die Frage ist doch allzu wichtig, um in diesem 
Zusammenhang mit Stillschweigen übergangen werden zu können. Einige 
neue, ebenso beleuchtende Belege werden hinzugefügt. 


Vielleicht enthüllt die Göttin Nirrti ihr Wesen am deutlichsten in AV 
VIII 1.3, wo man zu dem schon in das Totenreich hinabgefahrenen Ohnmäch- 
tigen sagt: „Mittels göttlicher Rede führen wir dich aus den Schlingen 
der Nirrti empor.“ Daß Nirrti wie andere Todesgottheiten mit Schlingen 
bewaffnet ist, haben wir Bd. 25, 382° gesehen. Sie sind aus Eisen. Es heißt auch, 
daß sie ihre Opfer an einen eisernen Pfosten fesselt. Wie in AV VII 1, so 
tritt sie auch bei anderen Beschwörungen auf, wo man den Gegner nach dem 
Totenreich hinsendet. So heißt es in dem oben S. 198ff. analysierten Hymnus 
RV VII 104, v. 9, daß Soma den Argwilligen der Schlange (dem Drachen: 
ahi) oder dem Schoße der Nirrti überanworten soll. Ihre Verbindung mit der 
Unterwelt tritt oft deutlich hervor, und zwar an mehreren Stellen in außer- 
ordentlich realistischer Weise. So scheint in RV VII 58.1 „der balkenlose 
(avamśa) Raum der Nirrti“ den äußersten Gegensatz zum Himmel zu bezeich- 
nen.! Man vergleiche TS V 2.4,4, wo „die Welt der Nirrti“ (nirrtiloka) der 
Welt der Götter (devaloka) gegenübergestellt wird. Sehr bezeichnend ist es, 
daß sie an mehreren Stellen ausdrücklich mit der Erde identifiziert wird und 
zwar mit den Worten: „Die Leute kennen dich als die Erde“, „halten dich 
für die Erde“ (AV VI 84.1; TS IV 2.5,i; VS XII 64; Käthaka S. XVI 12; 
Sat. Br. V 2.3,3; ebenso in einem im Sräddhazeremoniell der Kathas ver- 
wendeten Spruch, Caland Altind. Ahnencult 72*).” Selbstentstandene Gruben 
und Spalten im Erdboden wurden als der Nirrti angehörend, von ihr „besetzt“ 
(nirrtigrhita) aufgefaßt. Solche Plätze waren Nirrtis Wohnsitz (ayatana), und 
dort brachte man ihr Opfer dar (TS V 2.4, 3; Sat. Br. V 2.3,2f.; VII 2. 1, 8). 
Deswegen wurde auch ein Rind, das in einer Grube verunglückt war, als der 
Nirrti anheimgefallen betrachtet (nach dem Baudhäyana-Srauta-Sütra, a. 
Caland-Henry a. a. O. 25f.). Beim Agnicayana (der „Feuerschichtung“) sind 
die ihr gehörenden Backsteine schwarz, „denn schwarz (rang) ist Nirrti“ (Sat. 
Br. VII 2. 1,7; ebenso TS V 2.4,2). Dies paßt wohl zu einer Unterwelts- 
göttin. Ihre Himmelsgegend ist der Süden oder Südwesten, das Land des 
Todes und der Toten (Sat. Br. V 2. 3,2; VII 2. 1, 8; TS V 2. 4,2). „Gen Nirrtis 
Himmelsgegend gehen“ bedeutet in Män. Dharmasästra XI 105 soviel als sich 
nach dem Lande des Todes begeben. „Zerschmettere ihn (den Dämon), Agni, 
überantworte ihn dem Schoße der Nirrti“ heißt es AV V 29. 9, Paippaläda- 
Rezension, wobei unter den letzteren Worten offenbar das Niederfahren des 
getöteten Feindes in die Unterwelt zu verstehen, ist.” Von ihr gepackt werden, 
das ist dasselbe wie Vernichtung (nirrti), sagt Sat. Br. V 2.3,3. In RV 138.6 


1 Die Maruts „kommen zum Himmelsgewölbe aus dem Stützenlosen (Raum) 
der Nirrti“. 

2 Auch der Komm. Mahidhara zu VS IX 35 und Säyana zu RV X 95. 14f. 
stellt sie der Erde gleich (nach Säyana ist sie „die Erde“ oder „die böse 
Gottheit“). 

3 In ganz ähnlicher Weise drückt sich auch RV VII 104. 16 aus, vgl. 
oben S. 1991. 
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bittet der Sänger die Maruts, nicht von ihr, der Unbarmherzigen, getötet zu 
werden, nachdem er sie kurz vorher (v. 5) angerufen hat, den Weg des Yama 
nicht betreten zu müssen. Mit Yama, und zwar dem Todesgott Yama, ist sie 
auch sonst eng verbunden (EV X 165 und AY VI 29;! AV VI 84; Sat. Br. VII 
2.1, 10). Man opfert in ihren „fürchterlichen Rachen“? (äsani ghore) „zur Be- 
freiung dieser Gebundenen“, man bittet, daß sie die eisernen Fesseln lösen 
soll, und fährt in derselben Strophe fort: „Yama gibt dich (auf einen Sterbenden 
oder Verstorbenen zu beziehen) mir zurück; diesem Yama, dem Tod, Verehrung!“ 
Zusammen mit Yama und den Vätern soll sie den vom Tode Gepackten, der 
an einen eisernen Pfosten gebunden war, zum höchsten Firmamente aufsteigen 
lassen (AV VI 84). In späterer Zeit wurde sie Narakadevata, die „Höllengott- 
heit“ genannt (Sabdaratnävali, Petersburger Wörterbuch, große Ausg., 8. v.). 


Das also ist Nirrti: eine Göttin aus Fleisch und Blut und keine 
unpersönliche Begriffshypostase, wie man vielleicht aus ihrem Namen 
schließen möchte. Es ist klar, daß man unter solchen Umständen nicht 
berechtigt ist, die vom Dichter in den Mund Purüravas gelegten Worte: 
„Dann wird er im Schoße der Nirrti liegen“ nur bildlich zu verstehen, 
sondern „Nirrtis Schoß“ bezeichnet wie „Yamas Wohnsitz“ nichts anderes 
als das in der Unterwelt gelegene Totenreich.? Es kreuzen sich 
also in RV X 95.14, wie Scherman richtig gesehen hat, zwei verschie- 
dene Auffassungen über die Lage des Totenreichs, da dieses teils unter 
der Erde, teils in einer weiten Ferne, außerhalb der von Menschen be- 
wohnten Welt gesucht wird, Auffassungen, die ja an sich keineswegs 
miteinander unvereinbar gewesen zu sein brauchen.“ Wir fanden sie 
beide unmittelbar nebeneinander auch in AV VOI 1.8 und VS I 25, 
verglichen mit Sat. Br. I 2. 4, 16 und in RY 1121.13 scheinen sie schon 
in eins verschmolzen zu sein. 

Die von Scherman vorgeschlagene Deutung von RV X 95. 14. er- 
hält die beste Stütze aus dem Wortlaut und dem ganzen Zusammen- 
hang der Stelle und erweist sich also auch dadurch als die richtige. 
Es ist ein zum Äußersten gebrachter Liebhaber, der in RV X 95.14 
spricht. Seine Worte bringen die vollständige Desperation zum Aus- 


1 Eule und Taube, Vorboten des Todes, sind von ihr und Yama ausgesandt. 

2 Vgl. die Ausdrücke der „Rachen Yamas“, der „Rachen des Todes“, 
Bd. 25, 381. 

° Vgl. den indischen Komm. Säyana zur Stelle: der Schoß der Nirrti = der 
Schoß der Erde. 

+ Vgl. besonders RY I 121. 13, wo das Totenreich als ein Abgrund oder ein 
Schacht gedacht wird, dessen Öffnung am Ende der Welt gelegen ist. Ähnliche 
Vorstellungen wie bei den vedischen Indern, den Griechen und den Babyloniern 
über die Lage des Totenreichs findet man auch, wie wir sahen, bei den 
Nordgermanen. Das Reich der Hel liegt nach Snorris Gylfaginning, Kap. 49, 
tief unten im Norden. Als Hermödr zu Hel gesandt wurde, um Baldr zurück- 
zufordern, ritt er neun Nächte lang durch dunkle, tiefe Täler. Er gelangt 
zum Flusse Gjoll und reitet über eine Brücke, die von der Jungfrau Mödgudr 
gehütet wird. Von ihr hört er, daß Baldr am vorigen Tage von fünf Fylki 
toter Männer begleitet denselben Weg geritten sei und daß der Helweg von 
dieser Brücke an abwärts nach Norden führe: „Nidr ok norär liggr Helvegr.“ 
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druck, die ihn ergreift, da alle Hoffnung dahin zu sein scheint: er kann 
nicht mehr leben, er muß sterben. Und er sagt dies in Wendungen, die 
den düsteren Anschauungen der Zeit über den Tod und das Los der 
Toten entsprechen: „Dann wird dein Genosse am heutigen Tage stürzen 
(d. h. entweder „sich das Leben nehmen“ oder „in den Hades hinab- 
sinken“, s. u.), dann wird er ins Jenseits gehen, um nie mehr zurückzu- 
kehren, in Nirrtis Schoß wird er liegen, und dort werden ihn reißende 
Wölfe fressen“ (s. u.).! Diese Schreckbilder sollen Urvasi zur Rückkehr 
bewegen, und ihre Antwort zeigt, daß sie die Worte Purüravas in der- 
selben Weise wie wir verstanden hat: „Stirb nicht! Stürze nicht (= „geh 
nicht in den Hades“ oder „beraube dich nicht deines Lebens“)! Die 
wilden (= bösen: asivasah) Wölfe dürfen dich nicht fressen!“ Man wird 
zugeben, daß diese Deutung den betreffenden Versen einen weit besseren 
Sinn gibt als die sonst allgemein angenommene, nach der Purüravas 
sagt: „Dann wird dein Genosse für immer davonstürzen, um in die 
äußerste Ferne zu gehen.“ Es haftet der letzteren Übersetzung ein 
eigentümlicher Mangel an Klarheit und Prägnanz an, der sich durch 
keine Auslegungen beseitigen läßt. Was will Purüravas mit den ange- 
führten Worten sagen? Daß die Trennung von Urvasi ihn dazu treiben 
werde, Heimat, Verwandte und Freunde zu verlassen und nach fernen 
Ländern in die Verbannung zu gehen, um nicht mehr wiederzukehren, 
ein unglücklicher Mensch, der nirgends mehr Ruhe findet? Hat man wirk- 
lich so viel in jene allgemeinen und vagen Worte hineinzulegen? Und 
wenn dem so ist, wie will man die auffällige Wendung „von dannen 
stürzen“ erklären? Denn das bedeutet das Verbum »pra-pat und nichts 
anderes: eine pfeilschnelle, eilige Bewegung, wie die der Vögel, von 
der es besonders oft verwendet wird. Und weiter, vorausgesetzt, daß 
die vorgeschlagene Übersetzung die richtige ist, wie will man Purüravas’ 
Worte, daß er „ohne zurückzukehren davonstürzen und in die Ferne 
gehen werde“ mit dem übrigen Teil des Verses vereinbaren, nach dem 
er sterben wird? Deutet nicht übrigens die Art, in der Urvasi dem 
Purüravas antwortet, darauf hin, daß sie mit pra-pat kein Davonstürzen 
gemeint hat? Würde sie wirklich: „Stirb nicht, stürze nicht davon“ — 
mit dieser Reihenfolge der Glieder — gesagt haben, wenn sie mit prapat 
den angegebenen Gedanken hätte ausdrücken wollen? Liegt es nicht 
viel näher, in dem späteren Glied: ma prapaia nur ein Synonym des 
ersteren Gliedes, eine andere Formulierung des schon ausgesprochenen 
Gedankens zu sehen? 


1 Vgl. die Worte Nestors, als keiner der Achäer sich der Herausforderung 
Hektors stellen will: „Wenn Peleus das wüßte, würde er die Götter anflehen, 
daß seine Seele ($vwos) den Leib verlassen und in die Wohnung des Hades 
eingehen möchte“ (Il. VII 131). 
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Diese hier gegen die Übersetzung Hillebrandts und anderer ins Feld 
geführten Daten mögen unwesentlich erscheinen. Ich glaube doch, daß 
sie, wenn man sie mit dem anderen Umstand zusammenhält, daß nämlich 
die Deutung Schermans den betreffenden Strophen einen in jeder Hin- 
sicht guten und plausiblen Sinn gibt, sich für diese letztere auf die 
Waagschale werfen lassen. Auch das Sat. Br. weiß in seiner Paraphrase 
unserer Stelle in XI 5. 1, 8 nichts von einem Davonstürzen und In-die- 
Ferne-gehen des Purüravas, sondern läßt ihn schlechterdings seinen Tod 
vorhersagen: „Dein Genosse wird schon heute entweder sich erhängen 
oder prapatet (stürzen), und dann werden ihn Wölfe und Hunde fressen’, 
das war, was er sagte.“ Mit prapatet hat wohl das Brähmana nur eine 
andere Form des Selbstmordes gemeint, und man denkt mit Geldner' 
an den Absturz von einem Felsen, da pra-pat auch stürzen im Sinne 
von „fallen“ ist und das Subst. prapäta „Sturz“ — von einem Baum, von 
einem Felsen, einem Berggipfel, in den Ganges usw. — bedeutet.? 
Fassen wir prapatet so auf, dann läßt es sich ganz ungesucht mit 
parävatam paramäm verbinden, nämlich wenn dieser Ausdruck das Jen- 
seits bezeichnet hat, was mir über jeden Zweifel erhaben zu sein scheint. 
Das war, wie wir gesehen haben, auch die Ansicht Geldners im ersten 
Teil der Ved. Studien, wo er den betreffenden Hymnus zum Gegenstand 
einer eingehenden Besprechung gemacht hat. 

Was pra-pat („stürzen“) betrifft, ist es ja denkbar, daß der Ausdruck 
etwa Selbstmord durch Sturz in einen Abgrund oder dergl. bedeutet. 
Dies würde jedenfalls vortrefflich in den Zusammenhang passen. Frag- 
lich ist aber, ob das Wort ohne jede nähere Bestimmung einen so prä- 
gnanten Sinn haben kann. Der einzig belegte Fall wäre der in der 
Sat.-Br.-Paraphrase zu unserer Stelle vorkommende, in dem pra-pat 
wahrscheinlich Selbstmord ausdrückt, und vielleicht ist dies eine ge- 
nügende Garantie dafür, daß auch der Rigveda denselben Sprachge- 
brauch gekannt hat (für das Subst. prapäta läßt sich dieser abso- 
lute Sinn im nachvedischen Sprachgebrauch nachweisen). Aber man 
könnte ebensogut auch an einen Sturz in den Abgrund, den karta 
(d.h. in das Totenreich), denken. Diesen Sinn hat das Verbum pat bzw. 
die Zusammensetzung pra-pat, ava-pat an einer Menge Stellen der vedi- 
schen und späteren Literatur. So sehr anschaulich AV VIII 1.4 und 10 
(s. Bd. 25, 351, und vgl. das synonyme pad, ava-pad: fallen, padayati: 
stürzen [lassen], Sr VII 104. 16 u.17; II 29. 5; IX 73. 9 oben; AV IX 
2.1; 9; 10); weiter im Män. Dharmasästra (= Manus Gesetzbuch) III 172 


1 A. a O. 281, vgl. Rigveda in Auswahl II 1931. j 

2 So auch der Komm. Durga (zu Yäska). Säyana sieht in prapatet sowohl 
an der angeführten Sat.-Br.-Stelle wie im RV X v5. 14f., mahäprasthänam: 
„den großen Aufbruch, die große Reise“ (d.b. den Tod). 
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u. 249 (in die Hölle fallen) und bei dem Kommentator Madhva zur 
Käth. Up. (Betty Heymanns Ausg. S.19: „in blinde Finsternis“ = in die 
Hölle). Weit wichtiger ist aber, daß pat: stürzen in der Chānd. Up. sowie 
im Mahābhārata absolut, ohne jede Bestimmung, in der verdich- 
teten Bedeutung „in die Hölle hinabstürzen“ gebraucht wird. Es 
handelt sich im ersteren Falle um eine von der Upanisad zitierte ver- 
sifizierte Sentenz (Sloka), die also älter als der Text selbst sein muß. 
Sie lautet folgendermaßen: „Der Golddieb, der Branntweintrinker, der 
Brahmanenmörder, wer das Ehebett seines Lehrers befleckt, diese vier 
und fünftens auch wer mit diesen umgeht ‘stürzen’ (patati)“ — scil. in 
die Hölle. Und ganz ähnlich drückt sich auch die Bhagavadgitä aus (142): 
„die Väter (pitaras), welche keine Opfer und Wasserspenden (keinen Kult) 
erhalten, ‘fallen’ (patanti), d. h. sie fahren zur Hölle hinab“ (vgl. oben 
S. 203 u. Anm.). Vielleicht liegt dieser prägnante Sinn von patati auch 
in MBh X 150. 17 vor, wo zu einem Brahmanenmörder gesagt wird: 
„Wenn du diese Welt (beim Tode) verläßt, wirst du mit dem Kopfe 
voran stürzen (avanmürdha patisyasi) und dort von Schakalen und Pfauen 
mit eisernen Schnäbeln geplagt werden, um sodann in einem schlechten 
Mutterleib wiedergeboren zu werden.“ Doch handelt es sich wohl hier 
nur um eine etwas gedrängte Ausdrucksweise („und dort“: yatra = wo 
und wohin, hier ohne Korrelat). Legen nicht diese Analogien die von 
mir vorgeschlagene Deutung von pra-pat in RV X 95.14f. zum minde- 
sten ebenso nahe wie die von Geldner befürwortete? Nichts spricht ja 
dagegen, daß hier ein sehr alter Sprachgebrauch vorliegt. 

Hat Purüravas mit Nirytis Schoß das Totenreich gemeint — und 
dies ist eine Annahme, die ja auch durch den Sinn von paräavatam 
paramam erhärtet wird! —, dann liegt es unbestreitbar sehr nahe, in 
den reißenden Wölfen, von denen er spricht, nicht wilde Tiere zu sehen, 
sondern mythische Ungeheuer, mit denen die indische Phantasie die 
Unterwelt bevölkert hat. Man kann sich dabei auf die interessante 
Stelle RV II 29.6 berufen, wo der Wolf ebenfalls in unmittelbarer Ver- 
bindung mit der Unterwelt, dem karta, genannt wird. Es dürfte doch 
nicht geleugnet werden können, daß die Bitte des Sängers, „von dem 
Verschlingen durch den Wolf und dem Fall in die Grube“ gerettet zu 
werden, einen begreiflicheren Sinn bekommt, wenn er unter dem ersteren 
der beiden Ausdrücke das düstere Los gemeint hat, das die Verstor- 
benen in der Unterwelt erwartet, und also in seiner Bitte schlechter- 
dings die Furcht vor dem Totenreich zum Ausdruck bringt, als wenn 


1 Wir haben hier wieder ein deutliches Zeugnis davon, daß es sich in RY 
X 95.14f., II 29.6 und analogen Stellen um ein Totenreich, nicht um eine 
Hölle handelt. Denn Nit? (Auflösung, Verwesung, Vernichtung, Unter- 
gang) drückt ja eben die Idee des Todes aus! 
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es sich hier um wirkliche Wölfe handeln würde. Die Knappheit des 
Ausdrucks läßt unbedingt vermuten, daß „das Verzehren durch den 
Wolf“ in diesem Zusammenhang, gleich „der Grube“ und „stürzen“ (in 
X 95. 14f.) einen ganz bestimmten Sinn gehabt hat, über den niemand 
im unklaren gewesen sein kann, und auch von diesem Gesichtspunkt 
aus liegt es nahe, an gewisse Vorstellungen zu denken, die mit dem 
Bilde des Totenreichs unauflöslich verbunden waren." Sind wir aber 
berechtigt, anzunehmen, daß die Inder der vedischen Zeit solche Unter- 
weltstiere gekannt haben? Ich bin geneigt, diese Frage unbedingt zu 
bejahen, und zwar unabhängig davon, ob die oben gegebene Deutung 
von RY II 29.6 und X 95. 14f. richtig ist oder nicht. 

In den Vorstellungen einer späteren Zeit von der unteren Welt 
spielen solche schreckenerregende Tiere eine hervortretende Rolle, und 
zwar handelt es sich dabei vor allem um Wölfe, Hunde, Geier und ähn- 
liche leichenfressende Tiere, die in Indien wie bei vielen anderen Völ- 
kern besonders intim mit dem Tode und dem Totenreich sowie mit 
verschiedenen Todesgottheiten verbunden sind (vgl. Verfassers Rudra, 
257 ff.). Sie gehören zu den Greueln, die dem Sünder in der Hölle be- 
gegnen, sowohl nach den buddhistischen Texten wie nach den Epen und 
Puränas (s. Hopkins, Ep. Myth., 110; Scherman a. a. O. 37; Stede, Peta- 
vatthu, 38; Pretakalpa, Abeggs. Übers., I 37; III 47). Die untreue Ehe- 
frau im Petavatthu II 12, die nach dem Tode eine Peti (skt. pretī: weib- 
liches Gespenst) wurde, schwört sich mit den Worten: „Mich soll der 
Hund ohne Ohren Glied für Glied fressen“ (= hol mich der Teufel) von 
ihrem Vergehen frei. Dieser Hund wird in der Rahmenerzählung des 
genannten Werkes als schwarz, so groß wie ein Elefantenkalb, von 
furchtbarer Gestalt, mit langen, scharfen Zähnen, struppigen Haaren usw. 
beschrieben (Stede, ib.). Das MBh (XII 321. 29) kennt Hunde von 
„schreckenerregender Gestalt“ (bhisanakäyäh), die nebst Krähen, Geiern 
und anderen Untieren den Sünder in der Unterwelt angreifen. In v. 43 
sind es Wölfe, die dieselbe Rolle spielen. Auch die vedischen Texte, 
einschließlich des Rigveda, kennen Hunde, mit denen der Verstorbene 

! Oder sollte es sich um Furcht davor handeln, nach dem Tode eine Beute 
der Wölfe zu werden, d. h. nicht bestattet zu werden? Ich wüßte nicht, daß 
solche Gedanken an anderen Stellen der vedischen Literatur zum Ausdruck 
kommen. Zwar wird großes Gewicht darauf gelegt, daß der Verstorbene im 
Besitz aller seiner Glieder in die jenseitige Welt eingeht, weshalb der Verlust 
der Gebeine des Toten für diesen eine schwere Strafe bedeutet (Sat. Br. XI 
6. 3, 11; Brh. Up. IIL 9. 26). Andererseits weiß man aber sehr wohl dafür zu 
sorgen, daß auch der in der Ferne unter unbekannten Umständen Gestorbene 
eine rituelle Bestattung erhält (Caland Altind. Toten- und Best.-Gebräuche, 88). 
Auch von einer Furcht vor den Wölfen als menschengefährlichen Tieren scheint 
der RY nicht viel zu wissen, vgl. die bei Zimmer a. a. O. 81 angeführten Bei- 


spiele, und sie würde jedenfalls keine befriedigende Erklärung der angeführten 
Bitte geben, die in ihrer Art alleinstehend ist. 
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auf seiner Fahrt ins Jenseits zusammentrifft. Sie sind zwei an Zahl und 
scheinen als Yamas Hofhunde und Boten gedacht gewesen zu sein — 
so hat man sie jedenfalls aufgefaßt (s. gleich unten). Haben diese Hunde 
etwas mit den oben genannten Höllenuntieren zu tun? Ich glaube nicht 
zu irren, wenn ich vermute, daß eine solche Annahme von den aller- 
meisten Indologen ohne weiteres als ungereimt zurückgewiesen werden 
würde. Nichtsdestoweniger hoffe ich zeigen zu können, daß sie eigent- 
lich von ganz derselben Herkunft wie jene letzteren sind. Denn auch 
die Yamahunde sind im Grunde nichts anderes als gefährliche und ge- 
fürchtete Bestien, die den Verstorbenen in der unteren Welt auflauern 
und sie angreifen, ja, es gibt Umstände, die dahin deuten, daß sie einst 
in der Auffassung weiter Kreise leichenfressende Ungeheuer gewesen sind. 

In RV X 14.11 (Totenritual) scheinen sie freilich als Wächter des 
himmlischen Paradieses gedacht zu sein und werden auch allgemein 
so aufgefaßt: „Deinen beiden Hunden, Yama, den Wächtern, den vier- 
äugigen, die den Weg behüten und nach den Menschen spähen, diesen 
beiden übergib ihn (den Toten), König, schenke ihm Heil und Wohl- 
sein“ (Hillebrandts Übersetzung). Außerdem werden sie als Yamas 
Boten gedacht, die die Menschen, wenn ihre Stunde da ist, nach 
seinem Reiche abholen (vgl. Bd. 25, 380f.), v. 12: „Diese beiden, mit 
breiter Nase, die das Leben rauben (asutrpau!)... gehen als Yamas 
Boten unter den Menschen umher (oder „den Menschen nach“: janan 
anu); diese sollen uns heute glückliches Leben wiedergeben, damit wir 
die Sonne schauen.“? Zeigt schon dies eine Verbindung mit dem Tode, 


1 Zu asutrp vgl. Verfassers Altind. Seelenglaube, 57 ff. 

7 Scherman glaubte (a. a. O. 127ff.), daß die zwei Yamaboten in v.12 von 
den zwei Hunden Yamas in vv. 10—11 zu trennen und nicht als Hunde, son- 
dern als (die zwei menschlich gestalteten) Diener des Gottes aufzufassen seien. 
Er begründet diese Auffassung teils mit der tatsächlich vorhandenen Diskre- 
panz zwischen den vv.11 und 12, teils auch damit, „daß von Todesboten, die 
als Hunde unter den Menschen umherlaufen, unsere Quellen sonst nichts ver- 
melden.“ Auch Dines Andersen schloß sich in seiner (Bd. 25, 343) angeführten 
Untersuchung, 11ff., dieser Ansicht an. Nun steht es aber fest, daß schon im 
ältesten indischen Volksglauben verschiedene Tiere, darunter auch Hunde, als 
„Boten“ (dutäh, wie hier) der Todesgottheiten (Yamas, Rudras) unter den Men- 
schen auftreten und durch ihre Besuche Tod und Unglück bringen, s. Bd. 25, 
380 ff. und Verfassers Rudra, 254 f., 258. Da zudem der Zusammenhang selbst 
es nahe zu legen scheint, die Duale in RY X 14. 12 auf die beiden Hunde 
Yamas in vv. 10—11 zu beziehen (auch der Komm. Säyana faßt die Stelle so 
auf), so fand ich es (Rudra, 259f., Altind. Seelenglaube, 68) trotz allem rich- 
tiger, bei dem Alten zu bleiben. Dies geschah nicht ohne ein gewisses Be- 
denken. Jetzt, seitdem ich gefunden habe, daß nach einem heute noch (sogar 
unter den Brahmanen) lebendigen Glauben, die beiden Hunde Yamas die Seele 
auf ibrer fürchterlichen Reise nach seinem im Süden gelegenen Wohnsitz be- 
gleiten, kann ich es nicht mehr bezweifeln, daß BU X 14.12 ähnliche An- 
schauungen zum Ausdruck bringt. Mrs. Stevenson sagt nämlich in ihrer Arbeit 
The Rites of the Twice-Born (1920), deren Wert für unsere Kenntnis der reli- 
giösen Seite des Alltagslebens der modernen Hindus kaum zu überschätzen ist, 
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die vielleicht etwas zu eng ist, um ganz gut zu ihrer Rolle als Wächter 
der Wohnstätten der Seligen im Himmel zu passen, so verrät sich ihre 
Doppelnatur noch mehr in v.10: „Eile auf gutem Wege an den Söhnen 
der Sarama, den beiden vieräugigen, scheckigen Hunden vorbei (ati- 
drava) und gehe ein zu den Manen, die, reich an trefflichem Besitz, mit 
Yama gemeinsam sich erfreuen.“ Es herrscht ein fühlbarer Widerspruch 
zwischen den vv. 10 und 11, der sich nicht beseitigen läßt. Man soll 
nicht die in v.10 zum Ausdruck kommende Furcht vor den Yamahunden 
unterschätzen. Die Aufforderung an den Toten, an ihnen vorbeizulaufen 
(scil.: um ihnen zu entrinnen), kann nur bedeuten, daß sie als unzuver- 
lässige und wilde Bestien gedacht wurden, eine Annahme, die durch das 
Ritual und durch mehrere Aussagen der späteren vedischen Texte völlig 
bestätigt wird. Mit dem eben zitierten Verse oder mit den Worten: 
„Dem Schwarzen und dem Scheckigen (so heißen Yamas Hunde) dich“ 
legt man nämlich im Bestattungszeremoniell die beiden Nieren des bei 
dieser Gelegenheit geschlachteten Tieres (der Anustarani, s. Bd. 25, 364) 
in die Hände des Toten!, offenbar in der Absicht, daß er sie den beiden 
Hunden Yämas zuwerfen und sie in dieser Weise vom Leibe halten soll. 
Heutzutage sucht man, wie wir sahen, denselben Zweck auf anderem 
Wege zu erreichen: man füttert lebendige Hunde oder sucht sie durch 
regelrechten Kult zu beschwichtigen: so wird in der Nähe des hoch- 
heiligen Wallfahrtsortes Gaya in Bihär von den besuchenden Pilgern, 
in einem dem Yama und den bösen Geistern geweihten Tempel, den 
„Höllenhunden“ Yamas geopfert, „that they may not bark and bay at 
the unhappy spirits“? (Grierson, nach Gayä Gazetteer, in seinem Ar- 
tikel Gaya in ERE). Ähnliche Anschauungen über diese Hunde finden 
wir auch in den Brähmanas. So wird in JBr. I 6 (Caland a. a. O. 5f.) 
die rechtzeitige Darbringung des Agnihotra als ein Mittel, den als Tag 
und Nacht gedeuteten Hunden Yamas zu entgehen, empfohlen, und an 
einer parallelen Stelle des Kaus. Br. (II 9) wird gesagt, daß Yamas Hunde, 


wenn man nicht die Zeit für das Agnihotra einhält, dieses zerreißen 
(vikhidatah), 


auf 8.193 folgendes über diese Hunde: „On this terrible journey (scil. der 
Reise ins Jenseits) the spirit is accompanied by the two awful dogs 
of Yama: Syäma (Dark) and Sabala (Grey), which, though they pro- 
tect him from the attacks of other dogs, are themselves so fierce, 
that the friends of the dead man do wisely in trying to keep these 
two ghostly dogs in a good temper by feeding other living dogsin 
this world.“ Als die Seelen abholende Gesandten Yamas werden sie wohl 
übrigens auch AV VII 1.9 (Bd. 25, 351, s. weiter im Texte) aufgefaßt. 

1 Caland hat (Altind. Toten- und Bestattungsgebräuche, 54) diese Sitte für 
nicht weniger als sieben Schulen belegt. 

2? Die Opfer der Pilger sind zum großen Teil den Geistern der Verstorbenen 
geweiht. 
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Diese Vorstellungen und Gebräuche liefern die vollständigste Par- 
allele zu RV X 14.10. Wie später, so hat man auch zu rigvedischer 
Zeit in Yamas Hunden wilde und gefährliche Tiere gesehen. Jedenfalls 
kannte man auch eine finstere und unheimliche Seite ihres Wesens. 
Dies paßt aber sehr schlecht zu ihrer Eigenschaft als Wächter des 
himmlischen Lichtparadieses, noch schlechter als die Rolle als Tod- 
bringer, die ihnen in v.12 zuerteilt wird. Die Diskrepanz läßt sich nicht 
beseitigen. Hillebrandt hat sie so stark empfunden, daß er (Lieder des 
Rigveda, zum betreffenden Hymnus) geneigt ist, für v.10 und 11 ver- 
schiedene Herkunft anzunehmen. Das ist aber nur ein Notbehelf, der 
offenbar jeder Berechtigung entbehrt. Vielmehr erklärt sich die Doppel- 
natur der rigvedischen Yamahunde — denn nur im Rigveda kommt sie 
überhaupt zum Vorschein — aus ihrer Herkunft, die nicht in den 
Vorstellungen eines himmlischen Paradieses, sondern in denen eines fin- 
steren, grauenvollen Hades zu suchen ist, und sie ist einer der sicher- 
sten Beweise für diese Herkunft. Zum Unterschied vom Rigveda prä- 
sentiert sie der ÁV in ihrem rechten Milieu. In dem oft zitierten 
Hymnus AV VII 1, der den in Ohnmacht Liegenden — d. h. sein 
schattenhaftes zweites Selbst — zum Hades herabsteigen läßt, bangt 
man davor, daß Yamas Hunde ihn angreifen (und wegführen!) werden 
(e, 9). An allen bisher angeführten Stellen, außer RV X 14.10 = AV 
XVII 2. 11, sowie heute noch kennt man diese beiden Hunde unter 
dem Namen „der Schwarze“ (syama) und „der Scheckige“ (sabala). In 
RV X 14.10 und AV XVII 2.11 dagegen heißen sie die „Scheckigen“. 
Nun kann man die sehr interessante Beobachtung machen, daß die 
Höllenuntiere im späteren Glauben, und zwar schon im Buddhismus, 
eben als „scheckig“ (sabala, sabala) und schwarz (sy@ma, sama) ge- 
dacht werden. So heißen nach Maärkandeya-Puräna die in einer der 
Höllen, dem sogenannten Schwertblätterwald, den Verdammten zer- 
reißenden Hunde „scheckig“ (Scherman a. a. O. 37). „Schwarz und 
scheckig“ sind die Scharen von Raben, Hunden, Schakalen usw., die 
nach Suttanipäta v. 675 und Jataka VI 106 die Unglücklichen in der 
Hölle zerfleischen. Aber die Berührungen sind weit enger. „Die beiden 
Hunde Sabala und Sama, mit gewaltigen Gliedern, groß und stark, 
fressen mit eisernen Zähnen jeden, der von dieser Welt ins Jenseits 
kommt“, heißt es Jät. VI 247.” Hier stehen wir ja offenbar vor den 
beiden Hunden Yamas, aber die Rolle, die sie in dem angeführten Jätaka 
spielen, ist eine ganz andere als in RV X 14.10—12. Sind nun jene 


1 So ist wohl die betreffende Stelle zu verstehen: wird die Seele des Ohn- 
mächtigen von Yamas Hunden ergriffen und zu Yama geführt, dann kann man 
ihn nicht ins Leben zurückrufen. 

2 Diese Beispiele sind von Andersen a a OU. 10f. angeführt. 
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Ungeheuer nur als verwilderte Abkömmlinge der Yamahunde des Rig- 
veda anzusehen? So mag der schließen, für den das höhere Alter des 
Rigveda im Verhältnis zu der späteren vedischen und der nachvedischen 
Literatur ohne weiteres soviel als eine größere Ursprünglichkeit seiner 
Anschauungswelt bedeutet. Bedenkt man aber, daß der Rigveda eine 
hochliterarische Quelle ist, deren Anschauungen im Verhältnis zu denen 
der breiteren Volksschichten in vielen Fällen eine weiter vorgeschrit- 
tene und oft auch stark sondergeprägte Entwicklung darstellt, dann 
wird man vielmehr entschieden dazu neigen, in den Yamahunden des 
Atharvaveda und der buddhistischen Literatur den ursprüngliche- 
ren — weil primitiveren — Typus zu sehen, aus dem die rigvedischen 
Yamahunde erst später entstanden sind. Dazu kommen aber noch zwei 
weitere Umstände, die für die Beurteilung dieser Frage von ganz ent- 
scheidender Bedeutung sind: das Doppelgesicht der rigvedischen Yama- 
hunde und die Tatsache, daß der Rigveda ebensogut wie die späteren 
vedischen und die nachvedischen Texte nicht nur ein himmlisches Para- 
dies, sondern auch eine unter der Erde gelegene finstere Welt der 
Toten kannte. Aus diesen Prämissen lassen sich m. E. nur folgende 
Schlüsse ziehen. Die Yamahunde des AV und der buddhistischen Lite- 
ratur vertreten die zur rigvedischen Zeit wie später in den breiten 
Schichten des Volkes vorherrschenden und sicher auch unter den 
Hymnendichtern lebendigen Vorstellungen über die Welt der Toten. 
Als man aber in den Kreisen der Gebildeten auf ein besseres Los für 
die „Väter“ zu hoffen anfing und ihren Wohnsitz nicht mehr in der 
unteren Welt, sondern in einem himmlischen Elysium suchte, da änderte 
sich auch das Wesen jener Hunde, die jetzt wie Yama selbst ihre Woh- 
nung in dem Paradiese erhielten, dessen Hofhunde sie wurden. Dabei 
haben sie aber nie ihre ursprüngliche Natur vollständig zu überwinden 
vermocht. Daher jener Zug von Tücke und Unzuverlässigkeit, der sie 
auch im Rigveda kennzeichnet und der sich so schlecht mit ihrer neuen 
Rolle als Himmelswächter verträgt. Sofern nun diese Rolle zu guter Letzt 
nicht eine reine Fiktion ist, einem Mißverständnis seitens der abendländi- 
schen Ausleger entsprungen, was die größte Wahrscheinlichkeit für sich 
haben dürfte. Wir haben uns doch daran zu erinnern, daß Yamas Hunde 
in RY X 14.11 nur „Wächter, Hüter“ bzw. „Wegbehüter“ genannt wer- 
den. Wahrscheinlich beschränkte sich ihre Funktion zur rigvedischen 
Zeit wie heute noch darauf, den Weg zu schützen, auf demsie die 
Toten zu ihrem Herrscher Yama führten. Dies würde vortreff- 
lich mit ihrer Rolle als Todesboten (v. 12, vgl. v.11) übereinstimmen 
sowie auch mit der in v. 11 ausgesprochenen Bitte, Yama möge den 
eben Verstorbenen, der im Begriff steht, die Reise ins Jenseits anzu- 
treten, unter ihre Obhut stellen. Dann haben wir hier ganz dieselbe Vor- 


220 Ernst Arbman 


stellung, die Mrs. Stevenson im heutigen Glauben nachgewiesen hat. 
Wie dem nun auch sei, so sind sie jedenfalls auch in den rigvedischen 
Kreisen so gefürchtet gewesen, daß man seine Zuflucht zu besonderen 
Maßregeln hat nehmen müssen, um den Verstorbenen vor ihren Angriffen 
zu schützen. 

Es ist klar, daß die beiden Hunde Yamas eigentlich in einen ganz 
anderen Vorstellungskreis hineingehören, als die knappen Notizen des 
Rigveda vielleicht an die Hand zu geben scheinen, einen Vorstellungs- 
kreis, der, um Oldenbergs Worte anzuwenden, „die Toten ohne Unter- 
schied von gut und böse in einem allgemeinen Hades sich sammeln ließ, 
wo sie dann eben nur zu dem ganzen Apparate gespenstiger Schreck- 
nisse gehörten, die den Übergang vom Erdenleben in die Welt des 
Dunkels umgaben“.! So müssen sie in den breiten Schichten des Volkes 
gedacht gewesen sein.” Ob man sie sich dabei auch, wie im buddhisti- 
schen Glauben, als Leichenfresser vorgestellt hat, ist wohl kaum zu 
entscheiden. Das Wesen der in RY II 29.6 und X 95. 14f. erwähnten 
Wölfe läßt eine solche Vermutung keineswegs als zu kühn erscheinen, 
und was wir von dem Totenreichglauben anderer indoeuropäischer 
Völker wissen, spricht eher für eine solche Annahme als dagegen 


2 Oldenberg sieht darin nur die eine von zwei denkbaren Alternativen. 
Laut der anderen wären sie als Wächter des Eingangs in das Reich der Seligen 
gedacht, die die Bösen vom Paradiese fernzuhalten hatten. 

2 Ist es nicht zulässig, aus der Gleichheit der Farbe zwischen diesen 
Hunden und den späteren Höllenuntieren auf ihre gemeinsame Herkunft zu 
schließen? Es läßt sich nämlich nicht bezweifeln, daß die indische Hölle aus 
dem altvedischen Totenreich entstanden ist. Wir werden auf diese Frage zu- 
rückkommen. 

3 So scheint der griechische Kerberos von Anfang an nichts anderes als 
ein leichenfressendes Ungeheuer der Erdtiefe gewesen zu sein. Bei der Mil- 
derung der älteren, barbarischen Hadesanschauung wurde er zum Türwächter 
der Unterwelt, der sogar die Ohren vor dem Ankömmling freundlich senkt, 
s. Dieterich Nekyia, 49ff. Rohde weist zwar (Psyche, Fußnote 1304ff.) Dieterichs 
Auffassung zurück, ohne aber einen triftigen Grund für seinen Standpunkt an- 
geben zu können. Wenn nach Hesiodos Kerberos diejenigen auffrißt, die aus 
dem Hades zu entschlüpfen suchen, wenn Abergläubische sich nach Angaben 
Plutarchs und anderer sich davor fürchten, von ihm verschlungen zu werden, 
so sei dies nicht alte Vorstellung. Warum? Sollte nicht der griechische Hades- 
glaube primitiv genug gewesen sein, um solche Ungeheuer zu kennen? Man 
wußte ja doch auch von allerlei anderen Schrecknissen auf dem Wege zum 
Hades, von Zeste xal Sneila (ib.), und nach dem Gemälde Polygnots in der 
Lesche der Knidier zu Delphi muß man auch leichenfressende Dämonen im 
Hades gekannt haben (Dieterich a. a. O. 47; Rohde a. a. O. I 318°; Rohde gibt 
auch andere Beispiele). Als Leichenfresserin wurde ja sogar Hekate gedacht 
(Rohde ib. II 81°) Auch die Nordgermanen kannten Ungeheuer, die im Reiche 
der Hel die Körper der Toten fraßen, darunter auch Hunde. Der Drache 
Nidhoggr saugt dort an den Körpern der Toten und zerreißt sie (Voluspd 39), 
und in einer in den isländischen Sagas oft vorkommenden Fluchformel heißt 
es: „Hunde sollen ihn bei Hel nagen“ (Paul Herrmann Nord. Myth. 490). Ein 
ähnliches Untier ist wohl auch der Hund, der nach Baldrs draumar, v. 2f., 
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Yama als Todesgott und Herrscher der Unterwelt in der rigvedischen Zeit. 


Was oben von der Doppelnatur der beiden Hunde Yamas gesagt 
worden ist, gilt natürlich unbedingt auch von Yama selbst. Ja, erst 
hier kann man mit vollem Recht von einer wirklichen Doppelnatur oder 
Doppelexistenz sprechen. Denn während es sehr zweifelhaft ist, ob die 
Yamahunde überhaupt mit der Welt des Himmels in irgendwelcher 
Verbindung gestanden haben, so ist eine solche Verbindung hinsichtlich 
Yamas eigener Person über jeden Zweifel erhaben: er ist im Rigveda 
vor allem der König des Paradieses (vgl. dazu oben Bd. 25, 29911 
Ebenso unmöglich ist es aber auch, ihn aus dem Ideenzusammenhang 
loszureißen, der uns im vorstehenden besonders beschäftigt hat: hat die 
rigvedische Zeit sich den Tod als ein Dasein in einem unterirdischen 
Hades vorgestellt, dann muß sie auch den Yama als Herrscher dieses 
Hades gekannt haben, und dieser Yama kann nicht viel mehr mit der 
idealen Yamagestalt der Hymnendichter zu tun gehabt haben als das 
finstere, unterirdische Reich des Todes mit der lichten, erhabenen Welt 
des Lebens. Ich bin mir dessen wohl bewußt, daß ich hiermit eine Mei- 
nung ausspreche, der die allermeisten Indologen ganz fern stehen dürften. 
Denn freilich ist mitunter auch die Ansicht vertreten worden, daß Yama 
im Rigveda nicht nur als der harmlose König des Paradieses gedacht 
wurde, sondern auch als derjenige, der durch sein Machtgebot dem 
Leben der Menschen eine Grenze setzt, und daß er in dieser Eigenschaft 
auch ein Gegenstand der Furcht gewesen ist.” Aber auch in diesem 
Yama, dem Todesgott, sieht man doch keinen anderen als den gleich- 
namigen König des Paradieses, dessen Wohnsitz der Himmel ist. Daß 
er dagegen schon zu dieser Zeit, wenn nicht von den Hymnendichtern 
selbst, so doch von der überwiegenden Menge ihrer Stammverwandten, 
auch als ein Herrscher der Unterwelt aufgefaßt worden sei, ist wohl ein 
Gedanke, der der Forschung bisher ebenso fern gelegen hat wie die An- 
nahme, daß die rigvedische Zeit überhaupt ein unterirdisches Reich der 
Toten gekannt habe.’ 


Oäinn entgegenläuft, „blutig vorn an der Brust“, als dieser dem Reich der Hel 
naht (er ist wohl als mit dem Helhund Garmr identisch aufzufassen; Garmr, 
hier Eigenname, bedeutet einfach Hund). 

1 „Yama im Himmel“ heißt es RY X 64.3 in einer Aufzählung von Göttern, 
die besungen werden. 

2? Besonders stark von Scherman a. a. O. 151ff. betont. Scherman scheint 
sogar schon in dem rigvedischen Yama den strengen Totenrichter sehen zu 
wollen, der über die Hingeschiedenen sowohl Strafe (Hölle) wie Belohnung 
(Paradies) verkängt (ib. 152f., vgl. 156 ff.). 

® Befremdend ist es, daß Oldenberg, der doch in der 2. Aufl. seiner Rel. 
des Veda für die Auffassung eintrat, daß der Jenseitsglaube der rigvedischen 
Zeit zum mindesten ebensosehr von der Vorstellung eines schattenhaften Hades 
wie von der des Himmels und der Hölle beherrscht gewesen sei, es vollständig 
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Hoffentlich hat die vorliegende Untersuchung die Richtigkeit der 
letzten Annahme außer Zweifel gestellt. Verhält es sich aber so, dann 
folgt daraus unabweisbar, daß man auch einen anderen Yama gekannt 
haben muß als den milden Herrscher der Seligen. Denn Yama läßt sich 
nicht von den Toten und ihrem Wohnsitz trennen. So fehlt es auch im 
Rigveda selbst nicht an Andeutungen darauf, daß seine Residenz nicht 
in den Himmel, sondern vielmebr in das Totenreich verlegt wurde. 
Was könnte wohl sonst hinter der Vorstellung stecken, daß der Weg 
Yamas der Weg des Todes ist, ein anderer als der Götterweg? Man 
muß bedenken, daß es sich hier um einen wirklichen Weg handelt, 
nicht um eine bildliche Redeweise. Zum Himmel kann ja dieser Weg 
nicht geführt haben. Dorthin kam man vielmehr auf dem „Weg der 
Götter“, der ja im Gegensatz zum Yamaweg mit Vorstellungen von 
Leben, Unsterblichkeit und Seligkeit verbunden war. Dies deutet offen- 
bar darauf hin, daß wir schon hier vor der später lebendigen Vorstellung 
von den „zwei Wegen“: dem der Götter und dem der Väter stehen, von 
denen der eine zum Himmel, der andere zum Totenreich führt. Auch 
im Rigveda sind ja diese beiden Wege wohlbekannt. Also —- so müssen 
wir schließen — war Yamas Reich für die Auffassung der rigvedischen 
Zeit nicht mit dem Himmel, sondern vielmehr mit dem Totenreich iden- 
tisch." Und diese Vermutung wird durchaus bestätigt durch die oben 
besprochene Stelle RV X 16. 9: nur wenn die Welt Yamas und der 
Väter als eine Welt des Todes gedacht worden ist, läßt es sich ver- 
stehen, daß man das unreine, gefährliche Leichenfeuer und alle Be- 
fleckung, von der man sich zu befreien wünscht, dorthin sendet. Darauf 
deutete ja auch, wie wir sahen, der Charakter der beiden Yamahunde hin.? 

Sollte man trotz allem über die Echtheit des hier gegebenen Bildes 
von der Yamagestalt der rigvedischen Zeit Zweifel hegen, so weise ich 
auf die, wie ich hoffe, durch meine früheren Untersuchungen klargelegte 
Tatsache hin, daß Yama schon in der ältesten nachrigvedischen 
Literatur, und nicht erst in den Epen, vor allem, ja, wie es scheint, 
fast ausschließlich der finstere, schreckenerregende Todesgott und 


unterlassen hat, die Konsequenzen aus diesem Standpunkt in bezug auf Yamas 
Person zu ziehen. 

1 Ich verweise auf die Darstellungen Bd. 25,359 ff. und oben S. 187 f. 

2 Man wird eingestehen müssen, daß Yama hier wenigstens ein sozusagen 
natürlicheres Milieu als im Himmel hat. Andere Stellen als die oben an- 
geführte, die Yama als Todesgott erscheinen lassen, sind RV X 97.16, wo man 
sich von der Schlinge Yamas zu befreien sucht (vgl. Bd. 25, 382°, oben S.196f. und 
201), und RY X 165. 4, wo man ihn schlechterdings „den Tod“ nennt („Verehrung 
Yama, dem Tode“, vgl. Bd. 25, 381). Obgleich hier zunächst nur an den körper- 
lichen Tod gedacht ist, so reimen doch solche Aussprüche nicht ganz gut mit 
einer Stelle wie RV IX 83. 5 zusammen, wo von „der von Yama entsprungenen 
Unsterblichkeit“ die Rede ist. ö 
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Herrscher der Unterwelt ist. Wie wäre es überhaupt möglich, daß 
der lichte, himmlische Yama der Hymnendichter in dem nicht allzu 
weiten Zeitraum zwischen der Entstehung des Rigveda und der der 
späteren Samhitäs eine so vollständige Metamorphose durchgemacht 
hätte, die uns kaum mehr die Züge seines alten Selbst erkennen läßt? 
Wir brauchen uns nicht den Kopf über die Lösung dieses Problems zu 
zerbrechen. Denn es besteht zwischen der Yamagestalt der rigvedischen 
Dichter und der der nachrigvedischen Überlieferung überhaupt keine 
direkte Kontinuität in dem Sinne, daß die letztere auf dem Wege der 
Entwicklung aus der ersteren hervorgegangen und also auf diese zurück- 
zuführen wäre, wie man bisher fast durchgehends, obgleich sehr voreilig 
und nur auf Grund des hohen Alters des Rigveda angenommen hat. 
Vielmehr stellen sie zwei selbständige, nach hinten zu konvergierende 
Entwicklungslinien dar. Wo diese Linien sich begegnen, können wir 
allerdings nicht aus den Quellen herauslesen, und wir wollen uns hier 
nicht auf unsichere Mutmaßungen einlassen. Dagegen läßt es sich 
mit Bestimmtheit behaupten, daß die nachrigvedische Yamagestalt — 
die, wie wir sahen, auch derrigvedischen Zeit wohlbekannt war -— auf Grund 
ihres weit primitiveren, volkstümlicheren Charakters den ursprüng- 
licheren Typus darstellt, aus dem der Yama der rigvedischen Dichter 
sich erst später entwickelt hat. Daß es sich so verhält, ergibt sich auch 
daraus, daß der letztere sich sehr wohl als eine Entwicklung aus der 
ersteren verstehen läßt, während es unmöglich erscheint, den volkstüm- 
lichen Yama aus dem der Dichter genetisch zu erklären. Es ist nicht 
schwer zu sehen, wie diese Entwicklung zustande gekommen ist: sie ist 
ein treues Spiegelbild der Entwicklung der Jenseitsvorstellungen über- 
haupt. Als man in den höheren Kreisen der alten arischen Gesellschaft 
auf ein glücklicheres Los nach dem Tode für sich und die Seinigen 
hoffen lernte und auf dem alten schattenhaften unterirdischen Seelen- 
reich ein Dasein himmlischer Seligkeit aufbaute, da änderte sich auch 
das Bild des Gottes Yama. Allzu eng mit den „Vätern“ verbunden, um 
aus ihrer Gemeinschaft ausgeschlossen werden zu können, wurde er zum 
König des Paradieses erhoben, und so trat an die Stelle des finsteren 
Unterweltsherrschers jener idealisierte, himmlische Yama, den wir so 
gut aus den rigvedischen Hymnen kennen, ohne daß er jedoch dabei 
von seiner alten Verbindung mit dem Tode und dem von derselben her- 
rührenden finsteren Zug seines Wesens gänzlich loszukommen vermochte. 
In der jüngeren vedischen Überlieferung ist diese Yamagestalt wieder 
von dem finsteren, chthonischen Yama des Volksglaubens verdrängt 
worden. Die Ursache dazu sehe ich in der fast vollständigen religiösen 


1 Nicht am wenigsten in dieser außerordentlichen Lebenskraft der volks- 
tümlichen Yamagestalt, die sie ihre Macht über die Gemüter bis auf den 
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Sterilität, welche die leitenden brahmanischen Kreise in der Zeit zwi- 
schen dem Rigveda und den Upanisaden kennzeichnet und die tatsäch- 
lich fast zu einer vollständigen Destruktion ihres Gottesglaubens führte 
(vgl. das Bd. 25, 362 f. über das Opfer Gesagte und die ebendort 
S. 363ff. angeführten Beispiele). 

Auf den Yama des nachvedischen und heutigen Glaubens haben wir 
hier nicht einzugehen. Nur so viel soll hervorgehoben werden, daß er 
eine direkte Fortsetzung des volkstümlichen Yamatypus ist, dessen Züge 
wir aus den späteren Samhitäs, den Brähmanas und den Upanisaden 
kennen. Er ist jetzt aber auch der Gebieter der Hölle und der strenge 
Richter der Toten, Eigenschaften, die ihm wenigstens in der rigvedi- 
schen Zeit abgehen dürften. Zu beachten ist jedoch — wie Scherman 
a. a. O. 155ff. zu erweisen gesucht hat — daß auch dieser nachvedische 
Yama nicht nur als der finsterernste, von Entsetzen und Furcht um- 
gebene Totenrichter aufgefaßt werden darf. Er hat auch lichtere, freund- 
lichere Seiten, und sein Wohnen und Walten beschränkt sich keineswegs 
auf die Höllenregion allein. In seinen Palast oder seine Domäne wer- 
den nicht nur die Straforte der Verdammten verlegt, sondern auch das 
Paradies der Seligen, in dem es weder Kälte noch Hunger, nicht Schmerz 
noch Alter gibt und wo gute Menschen sich zusammen mit den Helden 
und Heiligen der Vorzeit freuen. Nichtsdestoweniger überwiegen in 
seinem Wesen wie in seiner äußeren Person ganz unverkennbar jene 
finsteren, unheimlichen, grauen- und grausenerregenden Züge, die sich 
von einem Todesgott und Herrscher über die Welt des Todes nicht 
leicht trennen lassen wollen. Denn dies vor allem ist Yama auch im 
nachvedischen Glauben: der verkörperte Tod, nicht ein König des Para- 
dieses, ein deutliches Zeugnis davon, was eigentlich als der Kern seines 
Wesens aufzufassen ist.! 


heutigen Tag hat behalten lassen — während das übrige vedische Pantheon 
fast ohne Ausnahme schon sehr früh aufhörte, eine Rolle in der lebendigen 
Religion zu spielen —, liegt ein Beweis für ihre Ursprünglichkeit. In dieser 
Hinsicht ist Yama einem anderen mächtigen Volksgott gleichzustellen, der im 
heutigen Clauben eine weit hervorragendere Stellung als er einnimmt, nämlich 
Rudra-Siva (s. Verfassers Rudra). 

1 Ich verweise außer auf Schermans angeführte Arbeit vor allem auf die 
reiche Belegsammlung bei Hopkins Ep. Mythology 107 ff. Er ist der Tod, der 
alle, Menschen und Tiere, wenn ihre Stunde gekommen ist, übermannt (vgl. 
Bd. 25, 3831) und sie bei sich in seiner Domäne versammelt. Jemanden dem 
Yama überantworten, zu Yama gehen lassen, heißt ihn dem Tode weihen. Seine 
Residenz ist nicht im Himmel, sie liegt im Süden, dem Lande des Todes, jen- 
seits der äußersten Grenze der Erde. Sie ist in Dunkel gehüllt, sie gleicht einer 
dichten Dschungel, einem Schlachtfelde, das mit Haufen von getöteten Män- 
nern, Pferden und Elefanten übersät ist. Yama und sein Sekretär Citragupta 
sind dort von furchtbaren Krankheiten zu Hunderten umgeben, die als männ- 
liche und weibliche Dämonen gedacht werden (vgl. Pretakalpa XIV 12ff. und 
Abeggs Hinweise in der Übersetzung, 189°), In seiner Nähe sieht man die 
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Zur Frage nach dem ursprünglichen Wesen Yamas. Verhältnis des 
vedischen Yama zum avestischen Yima. 


Es lassen uns also die Aussagen einer mehrtausendjährigen volks- 
tümlichen Überlieferung Yama als einen Todesgott und Beherrscher des 
Totenreiches erscheinen, während dagegen die himmlische Yamagestalt 
der Rigvedahymnen offenbar als das Ergebnis einer in der religiösen 
Eigenart der rigvedischen Dichterkreise wurzelnden und früh abge- 
brochenen Sonderentwicklung zu betrachten ist. Wer von diesen beiden 
Typen der ältere ist, kann ja nicht zweifelhaft sein. Ja, es spricht nichts 
dagegen, daß dieser Yama des Volksglaubens wirklich im wesentlichen 
die ursprüngliche Vorstellung des Gottes zum Ausdruck bringt. Damit 
haben wir aber eine Frage gestreift, die eigentlich außerhalb des Rah- 
mens dieser Untersuchung fällt. Ich will nur hier ganz kurz andeuten, 
wie m. E. das oben gegebene und wie ich hoffe richtige Bild des volks- 
tümlichen Yama der rigvedischen Zeit mit dem in Einklang zu bringen 
ist, was vielleicht — betreffs seines Ursprungs — als schon früher fest- 
gestellt gelten kann. Ich denke dabei, unter Ausschluß von verschiedenen 
naturmythologischen Deutungen, an die von mehreren Forschern ver- 


fürchterlichen Todesgottheiten Mrtyu, Käla und Antaka (Märkandeya-Puräna 
bei Kirfel a. a. O. 167). Oft fällt sie ihrem Begriff nach sogar vollständig mit 
der tief unter der Erde gelegenen Hölle oder Höllenregion — denn es gibt 
mehrere Höllen — zusammen. Obgleich ein Wohnsitz auch der Seligen, die 
dort die Früchte ihrer guten Taten ernten (vgl. Scherman a a O 155 ff ; 11'; 
91f.) — sie kommen laut Pretakalpa XIV 17ff. in den mitten in der Yamastadt 
gelegenen herrlichen Palast des Gottes, in dem man auch seine wunderbare 
Halle, sabha, findet; hier werden nur gute Menschen eingelassen, aber ncht 
alle bleiben dort, sondern begeben sich, nachdem sie eine Zeit lang bei Yama 
verweilt haben, in die obere Welt: dies offenbar ein Ausgleich von Himmels- 
glauben und altem Totenreichglauben; nach einer verbreiteten Vorstellungsweise 
betreten die Verdammten und die guten Menschen bzw. verschiedene göttliche 
Wesen die Yamastadt durch verschiedene Tore, deren es vier gibt, vgl. den 
Pretakalpa XIV 5; 49 ff., Kirfel a.a. O. 163 f. und Mrs. Stevenson a. a. O. 194 —, 
scheint sie für die geläufige Auffassung weit mehr ein Inbegriff des Todes bzw. 
der Hölle und ihrer Schrecknisse zu sein. Nicht in Yamas Reich, sondern im 
Himmel oder einem der Himmel erwartet man die Erfüllung seiner Hoffnungen 
auf Seligkeit in einem künftigen Dasein, und dorthin zu kommen heißt so viel 
wie aus der Gewalt Yamas gerettet zu werden. Denselben Eindruck bekommt 
man auch bei einer Durchlesung des von Kirfel a. a. O. 147ff. unter der Rubrik 
die „Höllen“ (acil. der jüngeren Periode der brahmanischen Kosmographie) aus 
den verschiedensten Texten zusammengebrachten Materials: Yamas Reich besteht 
vor allem aus den zahlreichen Höllen, und in Manus Gesetzbuch und dem 
Agnipuräna (s. ib. 154 und 162) heißt es ausdrücklich, daß, während der Böse- 
wicht in die Hölle gehe, der Gute dagegen Seligkeit im Himmel erlange. 
Überhaupt scheint die streng systematische, bis in Einzelheiten ausgeführte 
Kosmographie der Brahmanen keine Wohnorte der Seligen in der Unterwelt 
zu kennen, sondern nur die von sieben Klassen dämonischer Wesen bewohnten 
Pätälas (d. h. ebensoviele als Stockwerke gedachte, gewaltige Unterweltsräume) 
und die fast durchgängig in den untersten Teil der Erde verlegte Höllenregion, 
wie man aus Kirfels Darstellung a. a. O. 143—173 (Unterwelt) sehen kann. 
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tretene Auffassung, die in Yama einen „ersten Menschen und Begründer 
menschlicher Daseinsordnungen“ (Oldenberg, a. a. O. 280f., vgl. ib. 532 f.) 
sehen will, der später zum Beherrscher der Toten geworden wäre, weil 
er „als der Erste der Sterblichen gestorben, als erster in jene Welt hin- 
gegangen ist“ (AV XVII 3.13 und VI28.3; ebenso RV X 14.1f.), eine 
Auffassung, für die man sich auch auf andere Umstände berufen kann. 
Dahin gehört vor allem, daß Yama sowohl im Veda wie im Avesta der 
Sohn des Vivasvant (Avesta: Vivahvant) ist, der in beiden Urkunden 
als ein Repräsentant dieses Typus mythischer Bildungen dasteht! — ein 
Typus, der übrigens auch in dem als Vater des Menschengeschlechtes 
gedachten Manu der vedischen und späteren indischen Überlieferung 
noch einen Ableger gefunden hat? —, und daß er in der vedischen wie 
der iranischen Überlieferung mit einem, im Veda als (Zwillings-)Schwester, 
im Bundahišn als Schwester und Gattin zugleich aufgefaßten weiblichen 
Gegenbild vereinigt ist, das offenbar laut dem ursprünglichen Mythus 
durch ihn die Mutter des Menschengeschlechtes wird? 

Wir stehen also hier vor einem schon derindoiranischen Zeitbekannten 
Mythus von Yama und Yami als den beiden Stammeltern der Menschheit. 
Was liegt dann näher anzunehmen, als daß dieser Mythus wirklich das 
ursprüngliche Wesen Yamas zum Ausdruck bringt, nach dem er somit 
als Erstgeborener der Menschen und ihr Stammvater aufzufassen ist, der 
später auch als erster Hingegangener die Würde als Beherrscher der 
Toten erhalten bat 27 Man mag zugeben, daß diese Schlußfolgerung an 
sich und vielleicht auf Grund der Aussagen der Quellen als sehr nahe- 
liegend erscheinen kann°, aber man muß dabei beachten, daß die Entwick- 


` Vgl. Hillebrandt Ved. Myth. 1474f.; III 342f. 

2 Manu bedeutet Mann, Mensch. Er ist also eine Art Heros eponymos der 
Menschheit. Auch Manu wird als der Sohn Vivasvants gedacht. 

3 So muß, wie man längst erkannt hat, RV X 10 verstanden werden, wo 
Yami ihren Bruder Yama, „den einzigen Sterblichen“, vergeblich zur Liebe zu 
verlocken sucht. Yama lehnt ihre Annäherungaversuche als eine Aufforderung 
zum Inzest ab. Ganz gewiß hat der Mythus ursprünglich von einer ehelichen 
Verbindung zwischen Yama und Yami erzählt, während eine spätere Zeit, der 
dieser Gedanke schon fremd geworden war, ihn in oben angeführter Weise um- 
änderte. Die iranische Überlieferung macht Yima und Yimak zu den beiden 
Ureltern der Menschheit sowie auch eines Teiles des Tierreiches (Bund. 31.4; 
23.1). 

So urteilte über Yamas ursprüngliches Wesen zuerst Roth Zeitschr. der 
Deutsch. Morgenl. Gesellsch. IV 425f.; Ind. Studien XIV 392f., und ihm sind 
eine Menge Forscher gefolgt, unter den neueren Oldenberg, Hopkins, Macdonell, 
Scherman, Bloomfield, Söderblom, Konow und andere. Ebensoviele sind aber die, 
welche Yama zu einer Gestalt der Naturmythologie gemacht haben, vgl. Scherman 
a. a. O. 132°. Zu den dort aufgezählten Namen kann man auch La Terza 
(a a. O. 120, 124ff.) hinzufügen. 

5 Die Schuld daran trägt wohl nicht am wenigsten die Angabe der ve- 
dischen Überlieferung, die eine ebenso naheliegende wie plausible Erklärung 
von Yamas Entwicklung zum Todesgott zu bieten schien. Aber eine mythische 
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lung sich sehr wohl auch als eine direkt entgegengesetzte denken läßt. 
Heroisierung von ursprünglichen Göttergestalten ist ja in der Geschichte 
der Religion eine ebenso natürliche und gewöhnliche Erscheinung wie 
die Vergöttlichung von Heroen 1, und zwar fließen jene beiden Vorgänge 
in einem Fall wie dem vorliegenden, wo Gott und Heros in einer und 
derselben Person vereint sind, so vollständig ineinander, daß sie kaum 
auseinanderzuhalten sind. Wir sind aber m. E. unzweifelhaft dazu be- 
rechtigt, Yamas Würde als Beherrscher der Toten wirklich für die ur- 
sprünglichere zu halten, die sich erst sekundär zu der des ersten Sterb- 
lichen und Stammvaters der Menschheit entwickelt hat. Wie ungesucht 
diese letztere Rolle aus der ersteren sich ableiten läßt, liegt auf der Hand: 
der vornehmste der Toten, ihr Urbild und Oberhaupt zugleich, wurde 
als der Vater des Menschengeschlechts gedacht, der erste Sterbliche, der 
ins Jenseits gegangen ist, um dort seine Nachkommen — nachdem er 
diesen den Weg gezeigt hat — um sich in seinem Reiche zu sammeln.? 
Was war natürlicher, als daß der Herrscher des Totenreiches auch als 
sein Begründer gedacht wurde?? 

Ich stütze die hier vorgelegte Hypothese auf den Umstand, daß der 
Todesgott Yama — den wir nur aus der indischen Religionsgeschichte 
kennen — seinen menschlichen oder halbgöttlichen Namensbruder an 
Bedeutung weit überragt, und vor allem darauf, daß er der lebendigen 
Religion angehört, während der letztere nur eine mythische Figur ist. 


Erklärung ist etwas ganz anderes als eine religionsgeschichtliche. Wenn sie 
sich im vorliegenden Falle decken würden, so wäre das nur auf das Konto des 
Zufalls zu stellen. 

1 Treffliche Beispiele für solche Heroisierung alter Götter, vor allem chtho- 
nischer Götter, deren Kultus man sich in dieser Weise verständlich machte, 
bietet bekanntlich die griechische Religionsgeschichte, s. Rohde a.a.0. I 123 ff.; 
126f.; 128ff.; 134 ff.; 140ff.; 183f.; 192f., vgl. I 741. 

2? RV X 14. (Et: AV XVII 3. 13. 

3 Ich kann nicht umhin, in diesem Zusammenhang auf eine andere Götter- 
gestalt hinzuweisen, die, wie sie auch aufzufassen ist und wie wenig sie auch 
sonst ihrem Wesen nach mit Yama gemeinsam haben dürfte, dennoch dasselbe 
Doppelgesicht wie der vedische Yama zeigt: den ägyptischen Osiris. Osiris ist 
Herrscher im Reich der Toten, aber er war nach dem von Plutarch mitgeteilten 
Mythus von Anfang an ein König über Ägypten und gründete erst nach dem 
Tode, als „Erster der Bewohner des Westens“, sein neues Reich, in dem er, wie 
Yama, die Verstorbenen um sich als seine Untertanen sammelt. Er wird als 
Mensch (Mumie) dargestellt, er hat sein Grab in Abydos, mehrere Städte 
rühmten sich, Reliquien von ihm zu besitzen, usw. Er ist der erste Mensch und 
der erste Tote. Dennoch kann es wohl keinem Zweifel unterliegen, daß er wie 
so viele griechische Heroen seiner ursprünglichen Wesenheit nach ein Gott war. 
Auch mehrere der griechischen Heroen sind ja ihrem eigentlichen Ursprung 
nach nichts anderes als alte chthonische Lokalgottheiten, deren Kultplätze 
zu Gräbern einst gestorbener Helden umgedeutet worden sind. Oder man er- 
zählt, wie in dem Falle Amphiaraos oder dem des Trophonios, daß der Held, 
von Feinden verfolgt, durch das Eingreifen der Unsterblichen, von der Erde 
verschlungen und unsterblich geworden sei. 


15* 
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Für eine so mächtige Gestalt wie den Todesgott Yama läßt sich ein rein 
mythischer Ursprung nicht annehmen. Dagegen liegt nichts Befrem- 
dendes darin, daß dieser von der dichtenden Phantasie zu einem Stamm- 
vater der Menschheit gemacht wurde und als solcher auch dazu kam, 
eine Rolle in dem Mythos zu spielen. Es ist diese mythische Figur, der wir 
in der iranischen Überlieferung — unter dem Namen Yima — begegnen. 
Er erscheint hier als König eines goldenen Zeitalters, in dem es weder 
Kälte noch Hitze, weder Alter noch Tod gab, ein guter, weiser und 
herrlich begabter Beschützer und Förderer der Menschheit und der 
Schöpfung (die Legende am ausführlichsten in Vendidad, Kap. 2 be- 
wahrt; kürzere Erwähnungen an mehreren Stellen des Avesta: Yasna 
IX 4f.; Yast XIII 130; XV 15ff.; XVII 29£f.; XIX 30ff.). Nach Vend., 
Kap. 2, baut er auf Befehl des Ahura Mazda, vor dem herannahenden, 
fürchterlichen Fimbulwinter, eine gewaltige Burg oder Umhegung (vara) 
mit Häusern und Viehställen, Wiesen und Gewässern versehen, in der 
er die besten Pflanzen und Nahrungsmittel, die vorzüglichsten Menschen 
und Tiere unterbringt, um sie dort ihr früheres glückliches Dasein, un- 
bekümmert und unberührt von dem Leiden und der Verwüstung, welche 
die Erde verheert, fortsetzen zu lassen.' Daß eine lange Entwicklung 
zwischen diesem stark idealisierten Heros Yima und dem ursprünglichen 
Todesgott mit diesem Namen liegen muß, leuchtet ohne weiteres ein. 
Er läßt sich überhaupt nicht direkt auf diesen letzteren zurückführen. 
Daraus ergibt sich auch, wie bedenklich es ist, wenn man das goldene 
Zeitalter Yimas oder sein im vara gelegenes Paradies mit Yamas Toten- 
reich oder mit seinem himmlichen Paradies zu verbinden sucht.? 


1 Über den Yima-Mythos im Avesta und der späteren iranischen Über- 
lieferung s. z.B. Windischmann Zoroastrische Studien 19ff.; Spiegel Die Arische 
Periode 243 D: Geldner Kuhns Zeitschr. XXV 179 ff.; Darmesteter SBE. IV 
(2. Aufl.), 10ff.; Lehmann Zarathustra I 93 ff.; Söderblom La vie future d'après 
le mazdeisme 169 f. 

2 So Hopkins (Journ. of the Am. Or. Soc., Bd. 15, Proceedings XCIV£., vgl. 
oben); Oldenberg in der ersten Auflage seiner oben (Bd. 25, 347) angeführten 
Arbeit; Macdonell (Ved. Myth. 173); Konow (a. a. O. 54);j La Terza (a. a. O. 
124ff.) und andere. Man vergibt dabei auch, daß das himmlische Paradies des 
Rigveda im schärfsten Gegensatz zum Totenreich gedacht wurde und sicher 
auch im Gegensatz zu diesem entstanden ist, das, nach den Aussagen der 
vedischen Texte zu urteilen, überhaupt nie als ein Paradies gedacht worden ist. 
Auch Söderblom lehnt a.a. O. 177! die Meinung bestimmt ab, die im vara des 
Yima „les restes d'un séjour des morts“ sieht (Lehmann a. a. O. I 99). „Ce Vara 
souterrain me semble avoir une origine tout autre que le royaume du Yama 
védique, malgré l'analogie. C'est un séjour de vivants, il n’y a jamais eu de 
morts.“ Diese Bemerkung Söderbloms ist durchaus befagt. Wie Yima im Avesta 
kein Herrscher des Totenreiches ist, sondern ein König der Vorzeit, so sind 
auch seine Untertanen keine Toten, sondern die Menschen eines vergangenen 
Zeitalters. Die Pehlevitradition sieht allerdings in Yimas vara eine unterirdische 
Anlage. Aber diese Auffassung scheint kaum in der Vendīdāderzählung eine 
Stütze zu finden. Jedenfalls dürfte es sich hier um keine Unterwelt im eigent- 
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Gegen die hier vorgelegte Auffassung von Yama-Yimas ursprüng- 
lichem Wesen läßt sich nicht das Etymon des Namens ins Feld führen. 
Auch wenn Yamä = yamá: Zwilling sein sollte, eine von mehreren For- 
schern befürwortete Deutung, mit der man wahrscheinlich schon zur 
ältesten vedischen Zeit vertraut gewesen ist — so sind wohl Yama und 
Yami im RE X 10 (vgl. oben) als der Zwillingsbruder und seine Zwil- 
lingsschwester aufgefaßt, und das laut RV X 17.2 von Saranyü, „der 
Mutter Yamas“, mit Vivasvant, seinem Vater, geborene Paar (dva mithunā), 
oder das eine der von ihr geborenen Paare, wenn von zwei die Rede ist, 
müssen Yama und Yami sein; Yaska spricht (Nirukta XII 10f.) von zwei 
Zwillingen, wobei er, wie aus dem Zusammenhang hervorgeht, gleich 
der Brhaddevatä zur Stelle, an Yama und Yami gedacht haben muß —, 
so folgt daraus noch keineswegs, daß Yama ursprünglich der mit 
seiner Zwillingsschwester ehelich verbundene Stammvater der Mensch- 
heit gewesen ist, nur daß er in einem frühen Stadium seiner Entwick- 
lung als solcher aufgefaßt und daher „der Zwilling“ genannt worden ist, 
was meiner Theorie in keiner Weise widerspricht. Daß yima als Name 
des iranischen Mythenheros vom Avesta als „Zwilling“ aufgefaßt worden 
wäre, läßt sich nicht aus den Texten herauslesen. Das Avesta kennt in- 
dessen auch ein, trotz der etwas abweichenden Schreibung unseres Textes 
(yəmā, Nom.Mask.Dual.), mit dem eben genannten sicher gleichlautendes 
Wort, das den Begriff „Zwilling“ ausdrückt (der einzige Beleg Yasna 
XXX 3). Daß der betreffende Wortstamm in dieser Bedeutung (etwa 
„doppelt, gepaart“) schon präarisch ist, kann man aus dem irischen 
emuin, „Zwillinge“, und dem lettischen jumis, „Doppelfrucht‘, ersehen. 
Gehört Yamas Name dagegen mit dem Stamm yam: „halten, festhalten, 
zügeln, bändigen“ zusammen — so, wohl zuletzt, Johansson, Über die 
altindische Göttin Dhisäna und Verwandtes, S.134, trotzdem das tat- 
sächlich vorhandene Nom.agentis dieses Stammes im Veda ydma akzen- 
tuiert —, dann ist Yama der „Bändiger, Bezwinger“, was zu seiner 
Eigenschaft als Todesgott außerordentlich gut passen dürfte. So wird 
sein Name tatsächlich in der späteren Literatur und zwar schon Sat. Br. 
VII 2.1, 10 gedeutet.! 


lichen Sinne handeln. Scheint ja die Burg Yimas sogar in unmittelbarer Ver- 
bindung mit der Außenwelt zu stehen und von Sonne, Mond und Sternen er- 
leuchtet zu sein (ib. vv. 30; 38 ff.). 

1 Auch nach Lehmann (a. a. O.7 hat Yama-Yima „seinen eigentlichen Platz im 
Totenreich“. Eristein chthonischer Gott und als solcher eine Doppelgestalt: Frucht- 
barkeitsbringer und Beherrscher der Seelen zugleich. Sein auf Erden gelegenes 
Paradies (vara) ist ein Totenreich, aber ein Totenreich von einem anderen und 
wahrscheinlich älteren Typus als der indische Hades (so auch Roth). Spuren 
chthonischer Vorstellungen fehlen auch in der iranischen Überlieferung nicht 
ganz, sind aber im Avesta sehr schwach und verwischt. Die Theologie richtete 
ihre Blicke so stark gen Himmel, daß sie die Wohnsitze der Seelen unbedingt 
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Zusammenfassung und Schluß. Entstehung und Entwicklung des vedi- 
schen Jenseitsbildes. Totenreich und Hölle. Einheitlicher Ursprung des 
vedischen und iranischen Jenseitsglaubens. 


Für die Inder der vedischen Zeit wie für so viele andere Völker auf 
naiveren Kulturstufen war das Fortleben des Menschen nach dem Tode 
nach uraltem, in eine primitive Vergangenheit zurückreichendem Glauben 
etwas Selbstverständliches, das nie zum Gegenstand des Zweifels werden 


konnte. Aber diese Fortexistenz — nur so läßt sich überhaupt die Ent- 
stehung der Unsterblichkeitsidee in ihrer vedischen Ausgestaltung ver- 
stehen — war eine derartige, daß sie nicht mehr den Ansprüchen ge- 


nügen konnte, die die herrschenden Klassen der Arier mit einer vor- 
geschritteneren Kultur und mit erhöhtem Selbstbewußtsein an das 
künftige Leben stellten. Zahlreiche Aussagen in älteren und jüngeren 
Texten lassen uns nämlich deutlich verstehen, daß jene einem jeden be- 
schiedene Fortdauer von den Indern der vedischen Zeit, wie von vielen 
anderen Kulturvölkern — Babyloniern und Assyriern, Juden, Griechen, 
Römern, Germanen — in einem gewissen Stadium ihrer Entwicklung, 
als ein freudloses, hoffnungsloses, nachtgehülltes Dasein in einer unter- 
irdischen Welt gedacht wurde, in die nie ein Sonnenstrahl drang und 
aus der es keine Rückkehr mehr zur Welt des Lebens gab — ein Da- 
sein, so düster und abschreckend, daß es dem Tode selbst glich und auch 
mit seinem Namen bezeichnet wurde. Es geschah aus Furcht vor diesem 
Los, nicht nur vor dem Verlöschen des Lebens, nicht nur vor dem Auf- 
hören jenes herrlichen Daseins in der Welt der Sonne und des Lichtes, 
an das man sich so begehrlich klammerte, wenn man die Götter um 
Errettung vom Tode anrief, um Aufnahme in ihre Gemeinschaft, oder 
wenn man den gewaltigen Opferapparat in Betrieb setzte und seinen 
ganzen priesterlichen Scharfsinn zum selben Zwecke aufbot. Errettung 
vom Tode, das war Errettung vom Totenreich jenem Totenreich, das 
sich wie ein tiefer, finsterer Schacht auf dem Weg zum Himmel auftat 
und seinen düsteren Schatten über die lichten Jenseitshoffnungen warf. 

Wie alt dieses vedische Jenseitsbild ist, darüber lassen uns die Texte 
nichts wissen. Nehmen wir aber darauf Rücksicht, wie klar fixiert und 
wie festgewurzelt es schon in dem Bewußtsein der rigvedischen Zeit ist, 
so dürften wir wohl nicht die Grenzen berechtigter Vermutungen über- 
schreiten, wenn wir es als ein Erbgut aus der indoiranischen Gemein- 
samkeitsperiode betrachten. Ich werde sogleich noch andere Gründe an- 
geben, die für diese Annahme zu sprechen scheinen. Noch weniger läßt 
es sich entscheiden, ob das Dasein der Hingeschiedenen im Totenreich 


dorthin verlegte und aus der Unterwelt eine Hölle machte (hier komme ich 
Lehmann sehr nahe, s. Weiteres im folgenden). 
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auch für die breite Masse des Volkes ebenso finster, ebenso trostlos und 
nichtig wie für die Auffassung der höher gestellten Gesellschaftskreise 
erschien. Es wäre ja denkbar, daß das Bild jenes Totenreichs im Schatten 
der lichten, erhabenen Himmelswelt besonders finstere Farben annahm 
und daß es ohne diesen Kontrast vielleicht weniger abschreckend wirkte, 
denkbar sogar, daß sich auch dem Glauben, der keine himmlische Unsterb- 
lichkeit kannte, lichtere Jenseitsperspektiven als jenes düstere Unterwelts- 
dasein eröffneten. Vielleicht wurde jenes in einer weiten Ferne, am Ende 
der Erde gelegene Land der Toten, von dem wir an mehreren Stellen der 
vedischen Texte und zwar schon im Rigveda hören', als ein anderes, 
glücklicheres und besseres Land als das unterirdische Totenreich gedacht. 
Aber dies alles sind nur lose Mutmaßungen, die keinerlei Stütze in den 
Texten erhalten. Wir haben uns dabei auch daran zu erinnern, daß das 
Totenreich, auch das jenseits der äußersten Grenze der Erde gelegene, 
von den Kreisen, in denen die vedische Literatur entstanden ist, in allem 
als der düstere Gegensatz derjenigen Welt gedacht wurde, in der man 
nach dem-Tode selig zu werden hoffte. Dies ist wohl dahin zu deuten, 
daß dieser Gegensatz zwischen einer jenseitigen Welt des Lebens und 
einer Welt des Todes älter ist als der Unsterblichkeitsglaube und nicht 
am wenigsten zur Entstehung der letzteren beigetragen hat. Den lei- 
tenden Kreisen der Arier, die überhaupt über solche Dinge nachdachten, 
kann dieses fortgesetzte Dasein im Totenreich, wie immer man es auf- 
faßte, nicht viel anders und viel besser erschienen sein als dem nach- 
exilischen Judentum oder den homerischen Griechen, d. h. als eine Art 
lebendigen Todes, der am wenigsten von allem ihren Drang nach Un- 
sterblichkeit befriedigen konnte, und so nahm diese Sehnsucht die Rich- 
tung an, die für die ganze folgende Religionsentwicklung von entschei- 
dender Bedeutung werden sollte: die Unsterblichkeit und Seligkeit der 
Götter hatte gezeigt, wo die Erfüllung der Hoffnung auf ein besseres 
Los im Jenseits zu suchen war. Denn für die indische wie für die ho- 
merische Auffassung inhärierten in dem Begriff der Göttlichkeit auch 
der der Unsterblichkeit und Seligkeit. Daß die Götter seit alters her im 
unveräußerlichen Besitz der Unsterblichkeit und Seligkeit — Begriffe, 
die nicht getrennt werden — waren und daß die Erdbewohner ebenso 
eifrig danach strebten, des gleichen Vorzuges teilhaftig zu werden — 
entweder durch die Gnade und Güte der Götter, wobei man sich auf 
das gute Verhältnis, das zwischen ihnen und den Sterblichen bestand, 
auf die Opfer und Spenden, die sie empfangen hatten usw. berief, oder 

1 Man könnte versucht sein, dieses Land mit der im Süden gelegenen 
Gegend zusammenzustellen, die im späteren vedischen und dem nachvedischen 
Glauben als das Land Yamas und der Toten gilt (vgl. S. 224), um so mehr, 


als auch diese Vorstellung sich vielleicht schon im Rigveda belegen läßt (Olden- 
berg a. a. O. 342°. 544%). 
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aber durch Opfertechnik und Opferkunst, wobei die Götter als die eifer- 
süchtigen Wahrer ihrer Vorrechte und die Menschen als ihre Neben- 
buhler erscheinen —, das ist eine Anschauung, die in den vedischen Texten 
immer wieder zum Ausdruck kommt. So entstand jene Form der Jen- 
seitsvorstellung und der Einstellung auf das künftige Dasein, die im 
Glauben der gebildeten Kreise der vedischen Zeit die herrschende wurde: 
oben die Welt des Lichts, des Lebens und der Unsterblichkeit, wohin 
man nach dem Tode zu kommen hoffte; unten die der Finsternis und 
des Todes, von der man bei den Göttern, in dem Opfer oder in allerlei 
Beschwörungen und magischen Manipulationen Erlösung suchte. Das 
Jenseitsbild bringt mit anderen Worten dieselbe Antithese zum Ausdruck, 
aus der der Unsterblichkeitsgedanke geboren wurde. 

Mit den hier gegebenen Umrissen habe ich natürlich nicht geltend 
machen wollen, daß die vedischen Inder für die Hingeschiedenen keine 
andere Daseinsform als ein Leben im Himmel oder dem Totenreich ge- 
kannt haben sollten. Vielmehr dürfte — auf einem Gebiet wie diesem, 
wo die Phantasie so freien Spielraum hatte — das Entgengesetzte der 
Fall gewesen sein.! Dagegen scheint es keinem Zweifel zu unterliegen, 
daß Himmel und Totenreich sozusagen die beiden Pole bildeten, um die 
herum der ganze vedische Jenseitsglaube sich drehte. Und damit haben 
wir auch einen Schlüssel zur Entstehung der indischen Höllenvorstellung 
gefunden. Eine Hölle als etwas für sich im Verhältnis zum Totenreich, wie 
auch Oldenberg die Sache auffassen wollte (vgl. Bd. 25,348 f., oben S. 204°), 
hat die älteste vedische Zeit nicht gekannt. Vielmehr ist die Hölle 
durch eine sehr natürliche Entwicklung aus dem Totenreich entstanden. 
Hier wie sonst in der Geschichte der Ideen ist man nicht vollständig 
neuschöpfend gewesen, sondern baut auf dem Alten weiter. Die Hölle ist 
nämlich im Grunde nichts anderes als das im Gegensatz zum Himmel 
als dem Paradies der Guten gefaßte Totenreich. Es läßt sich hier 


1 So wird z. B. in einem Hymnus aus dem Totenritual (RV X 15. 1f.) von 
den Manen, die „unten (in der Untererde), die in der Mitte (im Luftraum oder 
auf der Erde?) und die in der Höhe sind“, gesprochen; von denen, die sich 
im irdischen Bereich niederließen und die jetzt in glücklichen Gauen (?, so 
Hillebrandt: suvrjanäsu viksu) sind. Nach einer nicht ungewöhnlichen Vor- 
stellungsweise kommen besonders Bevorzugte zur Sonne (RÝ X 107.2; 154.5), 
was freilich dem gewöhnlichen Himmelsglauben sehr nahe kommt („Dies ist 
das dritte, leuchtende Firmament — der Wohnsitz der Väter, s. oben im 
Texte — wo die Sonne brennt“, sagt Sat. Br. VIH 6.3,19). Daher erscheint die 
Sonne oft als Ziel der frommen Sehnsucht (Beispiele RY I 109.7; Sat. Br. I 
9. 8, 10, und diese Untersuchung Bd. 25, 363 und oben S. 19). In TS V 
4.1,3 und Sat. Br. VI 5.4,8 sind die Sterne das Licht der Gerechten, die in 
den Himmel gegangen sind, und ähnliche Vorstellungen begegnen im Apastamba- 
Dharmasütra II 9. 24,14. Nach einem alten, in Indien wie bei anderen Völkern 
verbreiteten Glauben ist der Mond ein Wohnsitz der Toten (vgl. Bd. 25, 369). 
Daneben haben wir für die vedische Zeit auch mit einem üppigen Gespenster- 
glauben zu rechnen, vgl. Oldenberg a. a. O. 555 ff. 
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die von Zimmer und anderen eingeführte Betrachtungsweise in Anwen- 
dung bringen, nach welcher der Höllenglaube sich als eine logische Kon- 
sequenz aus der Vorstellung entwickelt hat, daß die Tugend im Jenseits 
belohnt werde. Nur ist er, wie wir sehen, keineswegs durch eine reine 
Deduktion entstanden, sondern vielmehr auf organischem Wege, durch 
Entwicklung aus einem älteren Glauben, ganz so wie die Vorstellung 
des himmlichen Paradieses. Je mehr man sich daran gewöhnte, den Zu- 
tritt in den Himmel von gewissen ethischen Bedingungen abhängig zu 
machen und ihn als eine Belohnung für das Wohlverhalten des Menschen 
auf Erden anzusehen, desto mehr neigte man auch dazu, in dem Hinab- 
stürzen ins Totenreich eine Folge begangener Sünden zu sehen. Dies 
bedeutete indessen keineswegs, daß die Vorstellung des Totenreichs ein- 
fach durch die der Hölle ersetzt wurde. Vielmehr lebten beide Ideen 
neben- und unabhängig voneinander fort. So kennt die spätere vedische 
Literatur, wie wir früher gesehen, ganz gut ein allgemeines Reich der 
Toten, aber auch eine Hölle! Ob sie hier irgendwie miteinander ver- 
bunden gedacht werden, läßt sich nicht an der Hand der Texte ent- 
scheiden, ist indessen jedenfalls sehr wahrscheinlich. Denn in dem nach- 
vedischen Glauben wird die Hölle — oder werden die Höllen — oft als 
eine besondere Abteilung von Yamas Residenz oder als eine besondere 
Region seines Reiches aufgefaßt (vgl. Scherman, Hopkins und den 
Pretakalpa an den oben S. 224! angeführten Orten). Darin und in 
dem Umstande, daß der alte Unterweltsherrscher und Todesgott Yama 
jetzt auch und vor allem als der Gebieter der Hölle erscheint, so- 
wie auch darin, daß seine Hunde und andere gefürchtete Ungeheuer 
des Totenreichs ebenfalls später in der Hölle wiedergefunden werden? 
sehe ich den besten Beweis dafür, daß die letztere wirklich aus dem 
vedischen Hades hervorgegangen ist.? Die Identität tut sich übrigens 


1 Sicher bezeugt ist der Glaube an eine Hölle bzw. an eine jenseitige Ver- 
geltung an den folgenden Stellen: AV V 19.3 (auch vv. 12—14?); XII 4. 36; 


Vs XXX 5; Sat. Br. XI 6.1,1ff. und JBr. 142fl., Taitt. Ar.1 19. Von einem 
en der jenseitigen Welt muß Sat. Br. XI 2.7,33 die Rede sein, vgl. 
1b. . 3,2. 

” Zu den früher angeführten Stellen füge ich hier noch das Varähapuräna 
und das jainistische Uttarädhyayana hinzu, nach welchen Texten ebenfalls 
„schwarze und gefleckte“ Hunde die Verdammten in der Hölle zerfleischen 
(Kirfel a. a. O. 172; 326), und weiter das Bhägavata- und Devibhägavatapuräna, 
die gewisse Bösewichte in der Särameyädana genannten Hölle (= der Hölle, 
„wo man von Hunden gefressen wird“) „von den Boten Yamas, 720 Hunden 
mit Zähnen aus Diamant“ zerfleischen lassen (Kirfel ib. 159), noch ein Beweis 
dafür, daß Yamas zwei Boten in RY X 14.12, wie ich oben Š. 216? zu zeigen 
suchte, wirklich mit seinen zwei Hunden in vv. 10—11 desselben Hymnus iden- 
tisch sind. Diese Eigenschaft als „Boten“ Yamas war offenbar für die Vor- 
stellung so fest mit seinen Hunden verbunden, daß sie auch, wenigstens als 
ein Epitheton, auf jene Höllenuntiere überging. 

3 An das Nebeneinander von Hölle und Paradies im unterirdischen Terri- 
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in mehreren Beziehungen kund. So ist Yama, wie wir S. 224f. Anm. 
sahen, auch als Gebieter der Höllenwelt von Todesgottheiten umgeben 


torium Yamas erinnert ungesucht das Jenseitsbild, das in gewissen griechischen 
und durch griechische Anschauungen beeinflußten Kreisen der Antike das herr- 
schende wurde (zu dieser Darstellung vgl. die Anm. oben S. 189 ff.). Trotz dem 
zentralen Platze, den die Hoffnung auf Seligkeit in einem künftigen Dasein in 
den eleusinischen Mysterien und in den Kreisen der Orphiker einnahm, ver- 
mochte man sich hier noch weniger als in Indien von dem alten Glauben an 
das Fortleben der Verstorbenen in einem allen gemeinsamen Hades loszumachen. 
Vielmehr wurden auch die Wohnsitze der Seligen in jene unterirdischen Re- 
gionen verlegt. Es handelte sich eben um ein besseres Los, ein lichteres, 
freudenreicheres Dasein der Eingeweihten im Hades. Der homerische Demeter- 
hymnus preist diejenigen glücklich, welche die Mysterien geschaut haben, 
wähend denen, die der Weihe nicht teilhaftig geworden sind, ein unseliges Los 
im finsteren Dunkel des Hades vorhergesagt wird. Plutarch läßt die an den 
Mysterien Teilnehmenden in die finsteren Regionen der Unterwelt hinabsteigen. 
Dort begegnen sie monströsen Gestalten, die sie mit Schrecken schlagen. 
Dann kommen sie nach dem Wohnort der Unsterblichen, wo lächelnde Auen 
und ein helles Licht dem Auge begegnen, während der Schmutz der Unterwelt 
das Los der Uneingeweihten ist. Nur für die, welche nach der Teilnahme an 
den heiligen Zeremonien in den Hades gehen, ist das Leben in der Unterwelt 
möglich, sagt Sophokles, für die andern kann es dort bloß Leiden geben. Ähn- 
liche Vorstellungen bringt Aristophanes in den Fröschen zum Ausdruck: nur 
für diejenigen, die eingeweiht worden sind und ein frommes Leben geführt 
haben (hier tut sich orphischer Einfluß kund), scheint die Sonne in der Unter- 
welt; auf der Wiese der Persephone führen sie den heiligen Chorreigen der 
Mysterien auf. Ahnliche Anschauungen über die jenseitigen Zustände kehren 
auch im ÖOrphismus wieder, nur ist der Unterschied zwischen dem Los der 
Eingeweihten und dem der Uneingeweihten hier verschärft worden. Die ethisch- 
moralisierende Neigung und sektenartige Intoleranz der Orphiker ließ sie in 
dem düsteren Los der Uneingeweihten im Hades eine Strafe ihres Verhaltens 
während des Lebens sehen, ein Gedanke, der durch den Hohn und die Feind- 
schaft, die ihnen seitens der Ungläubigen zuteil wurden, nur gestärkt wurde. 
So reservierte man den Uneingeweihten, Unreinen und moralisch Schuldbela- 
denen einen besonderen Strafort im Hades (schon bei Pindaros und zumal seit 
Platon wird der Tartaros unter orphischem Einfluß so aufgefaßt), zum Unter- 
schied von dem ebenfalls im Hades gelegenen Paradies, das den Eingeweihten, 
Frommen und Reinen vorbehalten war und wo diese nach dem Tode ein seliges, 
von keinen Sorgen und keinem Kummer gestörtes Dasein verlebten. Oft wird 
jedoch das eigentliche Paradies nach dem Elysium, den Inseln der Seligen an den 
Enden der Erde verlegt, wobei man mitunter auch die Vorstellung von einem 
unterirdischen Wohnsitz der Seligen beibehält, der jetzt als eine Art Vorparadies 
aufgefaßt wird (so bei Pindaros), man vergleiche die indische Vorstellung vom 
Verweilen im Palaste Yamas als einer Vorstufe des Himmels (vgl. oben S. 2241). 
Nach einer auch in späterer Zeit verbreiteten Ansicht bilden indessen auch die 
elysischen Gefilde einen Teil der Unterwelt, indem sie mit dem unterirdischen 
Paradiesidentifiziert werden ; so noch bei Vergil, s. oben 4.2.0. Dies sind die Grund- 
züge des Jenseitsbildes, dessen Entstehung in den Mysterien und im Orphismus 
deutlich erkennbar ist und das sich in große Kreise der antiken Welt einbürgerte 
(über seine nähere Ausgestaltung, seine Verbreitung und seine spätere Um- 
deutung vgl. Pauly-Wissowa Realene. der klass. Altertumswiss. s. v. Elysion 
und Roscher a. a. O. s. v. Tartaros; weiter Cumont After Life in Roman Pa- 
ganism, besonders 34f.; 73ff.; 170ff.; 193 ff.). — Man wird sich die Ähnlichkeit 
dieses Unterweltsbildes mit dem des indischen Mittelalters nicht verhehlen 
können. Sie erhält offenbar ihre Erklärung daraus, daß die Entwicklung in 
beiden Fällen die gleiche ist, indem sie auf den gleichen Ursprung zurückgeht 
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und er ist ja selbst noch immer nicht nur der Höllenfürst, sondern auch 
Todesgott und Herrscher des Totenreichs. Dasselbe Doppelgesicht zeigen 
auch seine schon der vedischen Zeit wohlbekannten Diener (vgl. Bd. 25, 
380ff. und oben S. 216°): nach uralter Vorstellung als Todesboten gedacht, 
die die Seelen der Verstorbenen abholen, sind sie jetzt daneben auch Voll- 
strecker der von Yama über die Sünder verhängten Strafen, die ihre armen 
Opfer mit wahrhaft teuflischer Grausamkeit in den verschiedenen Höllen 
peinigen. Der alte Unterweltsfluß Vaitarani, der Acheron oder die Styx der 
Inder, der sicher schon der ältesten vedischen Zeit bekannt war, wird 
jetzt, sowohl in der brahmanischen wie in der buddhistischen und 
jainistischen Kosmographie in der Höllenregion wiedergefunden (Kirfel 
a. a. 0.159; 167; 172; 204; 326). Er dient zur Bestrafung der Sünder 
und wird in dieser Eigenschaft sogar als eine besondere Hölle aufgefaßt 
(ib. 148; 151; 156; 157; 169; 204). Man „stürzt“ in die Hölle wie in das 
Totenreich hinab, wie dieses wird die Hölle als „blinde Finsternis“ ge- 
dacht usw. Überhaupt ist die Hölle wie das Totenreich eine in der Erd- 
tiefe gelegene finstere Region, ja, ihre Lage scheint, wie Kirfel a. a. O. 
51f. richtig hervorhebt, mit der des alten Totenreichs ganz identisch 
zu sein. In RY VII 104.11 (= AV VIII4.11), vgl.oben S.198, wünscht 
man nämlich seinen Widersacher an einen Ort hin, der sich unter den 
drei übereinanderliegenden Erden befindet. Nach den Anschauungen 
einer jüngeren Zeit ist die Höllenregion unter den sieben übereinander- 
liegenden Böden oder Stockwerken der Pätäla (der unterirdischen Welt- 
räume, s. ib. 143ff.) gelegen. Im Prinzip ist also die Lage dieselbe ge- 
blieben, nur hat sich das kosmische Bild unter dem Einfluß der Sieben- 
zahl verändert.! Kirfel begeht indessen den Fehler, daß er in diesem 


und von wesentlich denselben leitenden Ideen beherrscht wird. Der Ausgangs- 
punkt ist in beiden Fällen der uralte, festgewurzelte Glaube an einen allge- 
meinen Hades der Toten, der noch zwischen Guten und Bösen keinen Unter- 
schied macht. Und in Indien wie im Abendlande war es vor allem der 
Vergeltungsgedanke, der eine Teilung der Unterwelt in Paradies und Hölle 
hervorrief. Diese Analogie gibt eine wertvolle Stütze für unsere oben vor- 
gelegte Auffassung über die ältesten Jenseitsvorstellungen der Inder und die 
Entwicklung ihres Höllenglaubens. In Indien wie in der antiken Welt neigt 
indessen die Entwicklung dahin, aus der Unterwelt vor allem oder ausschlieB- 
lich eine Behausung der Verdammten zu machen. Die Hölle ist im Grunde 
nichts anderes denn ein als Strafort aufgefaßtes Totenreich, ganz gut erkennbar 
als solches sowohl in Indien wie im Orphismus. Besonders konsequent ist die 
Entwicklung in Iran gewesen, wo man kein Totenreich mehr, sondern nur eine 
Hölle kennt (vgl. oben S. 229! und weiteres im Texte). Aber auch auf dem 
germanischen Gebiet läßt sich dieselbe Entwicklung beobachten. Denn das 
deutsche Hölle, engl. hell, nord. helvete, helved(e) (= altsächs. helli-witi, ags. 
helle-wite: wite == Strafe) usw. ist ja sprachlich nichts anderes als Hel bzw. 
Hel-strafe, und daraus kann man sehen, wie das altgermanische Totenreich 
unter christlichem Einfluß zu einer Hölle geworden ist. 

1 Die vedische Zeit arbeitet mit der Dreizahl: drei Himmel, drei (als über- 
einanderliegende Etagen vorzustellende) Erden und oft auch drei Lufträume, 
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unter den drei Erdschichten gelegenen Ort ohne weiteres eine Hölle 
sieht. Es ist unmöglich zu entscheiden, ob eine Hölle in dem oben be- 
schriebenen Sinne, also in der Form eines im Totenreich gelegenen, 
(aber) für Verbrecher und Sünder reservierten Strafraumes, wo sie den 
Lohn für ihre Taten erhalten, wirklich schon den Verfassern des Rig- 
veda bekannt gewesen ist. Nichts spricht dafür (vgl. oben S. 198 ff.. 
Auch wo von einem tiefsten, finstersten Teil (der Unterwelt) gesprochen 
wird, wohin die Frevler und Feinde hinabstürzen sollen (ebenda), wird 
kaum zu erweisen sein, daß damit etwas anderes als die unterste Region 
des Totenreichs oder mit anderen Worten die schlimmste Form des 
Todes gemeint ist — ganz so wie wenn an anderen Stellen von einer 
„höchsten Unsterblichkeit“, einer Unsterblichkeit „auf dem Rücken des 
Firmaments“, „auf dem dritten Firmament“, „im dritten Himmel“, „an 
Visnus höchstem Orte“ usw. gesprochen wird. In AV VII 2. 24 (Bd. 
25,352) steht ja sogar die unterste Finsternis für den Tod schlechthin.! 

Ist der indische Höllenglaube aus der vedischen Vorstellung von 
einem Totenreich entstanden und ist es aus schon früher angegebenen 
Gründen wahrscheinlich, daß diese Vorstellung wenigstens in die indo- 
iranische Zeit, wenn nicht noch weiter zurückreicht, dann darf man auch 
annehmen, daß die avestische Hölle eigentlich nichts anderes als das 
alte arische Totenreich ist, das von der zarathustrischen Theologie in 
das dualistische System eingefügt und zum Aufenthalt der bösen Mächte 
und ihres Oberhauptes geworden ist. 

Wir können die berührte Frage im vorliegenden Zusammenhang nicht 
eingehender verfolgen. Es sei hier nur an die bekannte Tatsache er- 
innert, daß Himmel und Hölle der iranischen Überlieferung in wesent- 
lichen Hinsichten ein Gegenstück des vedischen Jenseitsbildes darstellen. 
Während im Avesta der Himmel, die Welt Ahura Mazdas, der Erzengel, 
der alten Götter und der Seligen in ganz naturalistischer Weise mit den 
lichten Höhen identifiziert wird, von denen Sonne, Mond und Sterne 
auf die Erdbewohner herabschauen (Belege bei Söderblom a a. O. 97 ff.?), 
s. ib. 4f. Der dritte Himmel bezeichnet die höchste Form der Unsterblichkeit, 
oder er wird einfach mit dem Paradiese identifiziert, vgl. Bd. 25, 340; 364f. 
und oben 8.197%; 232! und Kirfel a. a.0.40ff., wo eine Menge Beispiele zu- 
sammengebracht sind. AV XVIII 2. 48 (ib. 42, Oldenberg a. a. O. 533f.) haben 
die drei Himmel besondere Namen; im höchsten wohnen die Väter. 

1 Unmöglich ist es immerhin nicht, daß die Vorstellung von einem unter- 
irdischen Strafraume sich in erster Reihe an diesen tiefsten, finstersten Teil 
des Hades knüpfte. Es stellt sich hier der Vergleich mit dem griechischen 
Tartaros ungesucht ein, der tief unter dem Hades gelegen war — nrach Hesio- 
dos’ Theogonie ist der Abstand zwischen Oberwelt und Tartaros derselbe wie 
der zwischen Himmel und Erde — und der schon früh als Strafort für Mein- 
eidige und Götterfeinde gedacht wurde (s. Roscher Lex. d. griech. und röm. 
Mythologie, s. v.). 

2 Licht ist eine für den iranischen Himmel ebenso kennzeichnende Eigen- 
schaft wie für den vedischen (Beispiele ib.). Wegen der vedischen Vorstellung 
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stellt man sich offenbar die Hölle, die Behausung der bösen Geisterwelt, 
einschließlich der Verdammten, als eine in der Tiefe gelegene, finstere 
und grauenvolle Welt (Vend. 3. 35; 19. 47; Hadöyxt Nask II 33, Haugs. 
Ausg.), eine Höhle oder einen Schacht (garada, Vend. 3.7, vgl. ib. 10 
und 22) vor. Arda Viraf führt uns in seinen visionären Höllenschilde- 
rungen nach dem Orte, wo ihre „greedy jaws“ sich öffnen, einem fürch- 
terlichen, von einem unerträglichen Gestank gefüllten, finsteren Schlund, 
durch den er in die Unterwelt hinabsteigt (Zitat bei Casartelli, ERE, 
Art. State of the Dead, Iranian; vgl. auch Pavry, The Zoroastrian Doc- 
trine of a future Life, 76, 79f.). Sie liegt im Norden, näher bestimmt 
unter der Cinvatbrücke (so jedenfalls nach der späteren Überlieferung; 
s. Bartholomae, Altir. Wörterb. s. v. dinvant), so daß die Verdammten 
Hals über Kopf in ihre bodenlose Tiefe hinabstürzen, während die Ge- 
rechten wohlbehalten hinüberkommen (vgl. Pavry a a O. 55f.; 58; 59; 
65£.; 79£.; 85; 91ff.). Ähnlich, mit anderen Worten als ein tiefer, fin- 
sterer Abgrund, in den man bei der Fahrt ins Jenseits zu stürzen fürchtet, 
ist wohl auch der karta des vedischen Glaubens zu denken. Es dürfte 
auch nicht zu kühn sein, in den zwei Hunden, welche die Cinvatbrücke 
bewachen (Vend. 13.9; 19. 3) ein Überbleibsel aus altem, gemeinarischem 
Totenreichglauben zu sehen. Sie lenken ja den Gedanken ganz un- 
gesucht auf die beiden weghütenden Hunde Yamas, und alles spricht tat- 
sächlich dafür, daß sie denselben Ursprung wie diese haben. Man hat 
dabei auch zu beachten, daß die Cinvatbrücke auf dem uralten Weg ge- 
legen ist, der nach iranischer wie nach der Vorstellung so vieler an- 
derer Völker Böse und Gute ohne Unterschied ins Jenseits führt (s. Vend, 
19.39; Söderblom a. a. O. 9ff.) — demselben Wege, den die Inder den 
Weg Yamas, der Väter, bzw. der Sterblichen, oder des Todes nannten — 
und als solche sicher nicht von den Avestatheologen erfunden, sondern, 
wie mehrere außeriranische Parallelen zeigen, aus dem vorzarathustri- 
schen Glauben entlehnt war’: erst durch mazdaistische oder jedenfalls 
spätere Umdeutung ist sie zu einer die Guten und Bösen trennenden Or- 
dalbrücke geworden (vgl. Bartholomae a. a. O. und Söderblom a. a. O. 89 ff. 
und 92 ff.). Söderblom vertritt a. a. O. 103 f. die in keiner Weise begrün- 
dete Ansicht, daß „le mazdeisme ma pas emprunté son enfer à la vie de 
la tombe mais a créé une représentation nouvelle en s'inspirant des ani- 
maux malfaisants (yrafstra), que Pune des lois les plus sacrées du maz- 
vom Himmel als einer Lichtwelt vgl. außer den oben S. 193°, 195ff. 203, 232! 
angeführten Stellen noch RY 1 105.5; IL 27.9; V 29.1; 81.4; VIII 69.3; 82.4, 
AV V175.3; IX 5.8; Sat. Br. VIII 6. 3, 19; IX 2. 3, 26. 

1 Ich verweise betreffs der bei den verschiedensten Völkern vorkommenden 
Vorstellungen von einer auf dem Wege ins Jenseits gelegenen, über einen Fluß 
oder tiefen Abgrund führenden Brücke auf Fr. Knights Art. Bridge in ERE, 


Bd. 2, 852 f., und auf Scheftelowitz’ Arbeit Die altpersische Religion und das 
Judentum (1920), 180ff. Vgi. auch oben S. 191 Anm. und S. 211%. 
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deisme commandait de detruire.“ „Les cavernes de ces animaux“, die 
auch g9rada genannt wurden, sollen das Bild der Behausung „de l’esprit 
le plus mauvais“ (Yasna 32. 13) oder der Behausung der Druj, des 
Dämons der Lüge, wie die Verfasser der Gäthäs „le plus impur de tout, 
le plus effrayant enfer“ mit Vorliebe nennen, in der Vorstellung der 
Avestatheologen hervorgerufen haben. 

Während der Mazdaismus bei dem skizzierten Dualismus bleibt, der 
doch dazu bestimmt ist, am Ende der Zeiten durch den Sieg Mazdas 
und der guten Geisterwelt über die bösen Mächte aufgehoben zu werden, 
folgt die indische Entwicklung anderen Bahnen. In den Brähmanas 
taucht neben dem alten Glauben an ein Unterweltdasein der Toten die 
düstere und folgenschwere Vorstellung des „Wiedertodes“ auf, der die 
Menschen in dem dunklen Lande jenseits des Grabes verfolgt, wenn man 
nicht die Macht des Todes schon zu Lebzeiten zu brechen verstanden 
hat. Dabei wird aber der alte Gegensatz zwischen einer Welt, in der 
der Tod herrscht, und einer Welt, in der das Leben herrscht, unverän- 
dert beibehalten. Das „Jenseits, jene andere Welt“, wo der Mensch wieder 
und wieder vom Tode getroffen wird, ist nichts anderes als ein dunkel 
und unbestimmt gefaßtes Totenreich, das als ein solches zum „Himmel“ 
(svargaloka), der „Welt der Götter“ (devaloka) im Gegensatz steht, die 
der Macht des Todes entrückt ist (vgl. Bd. 25,383f. mit Anm.). Später 
weicht diese Vorstellung des Wiedertodes der Seelenwanderungslehre, die 
bald das fundamentale Dogma wird, dem alles andere sich unterordnen 
muß. Dies bedeutet aber nicht die Aufhebung des alten Weltbildes, nur 
werden jetzt auch Totenreiche, Himmel und Höllen in den Samsära, den 
großen Kreislauf von Geburt und Tod, mit hineinbezogen und seinen uner- 
schütterlichen Gesetzen unterworfen. Darüber erhebt sich aber noch 
immer für den im ewigen Wechsel des Zeitlichen keine Ruhe findenden 
Gedanken eine Welt des Ewigen und Absoluten, in der die Unsterblich- 
keit wohnt, sei es, daß sie Nirväna oder die Welt Brahmans heißt oder 
daß sie mit dem Himmel irgendeines der großen Götter (Visnu, Siva) 
identisch ist. Auch hier ist also das Weltbild von der alten Antithese 
Tod-Unsterblichkeit geprägt — denn das Gesetz des Saınsära, dem alles 
zur Welt des Absoluten nicht Gehörende unterworfen ist, ist das Gesetz 
des Wechsels und der Vergänglichkeit und wird vor allem unter diesem 
Aspekte aufgefaßt —, nur ist die alte Naivität der Auffassungsweise 
geschwunden und durch eine tiefsinnige Spekulation ersetzt worden und 
die Perspektive sind ins Unendliche erweitert. 
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Nachträge. 


Zu den in dem Bericht über die von abendländischen Forschern vertrete- 
nen Ansichten über den vedischen Jenseitsglauben Bd. 25, 342ff. erwähnten 
Verfassern ist noch J. S. Speyer zu nennen, der in seiner Arbeit Die indische 
Theosophie (1914), 40 £., dem Stundpunkte Oldenbergs ziemlich nahe zu kommen 
scheint. Er meint jedenfalls, daß die vedische Totenbestattung mit ihrem Ri- 
tus! sowie die vedische Totenverehrung „auf den Glauben an einen unterirdi- 
schen Aufenthalt der Verstorbenen‘ hinweise, „an eine Unterwelt, ein Haus des 
Hades“, während die Leichenverbrennung in einen anderen Vorstellungskreis 
gehöre. Offenbar nimmt er für die vedische Zeit den Glauben an einen Auf- 
enthalt der Verstorbenen sowohl in der Unterwelt wie im Himmel und auch 
an anderen Orten z. B. im Luftraum an (ib. 45, vgl. oben 232), ohne aber den 
Gedanken näher auszuführen oder, was das Totenreich betrifft, zu begründen 
zu suchen. Überhaupt habe die vedische Zeit keine festen, klaren Vorstellungen 
vom Jenseits. „Über das Geheimnisvolle, das hinter dem Tode liegt, wird auch 
gern in geheimnisvoller Sprache geredet. Was gesagt wird, ist mehr die Auße- 
rung einer mit Furcht gemischten Neugierde nach dem großen Unbekannten 
als der Ausdruck eines festen Glaubens.“ Die obigen Untersuchungen mögen 
eine Antwort auf die Frage geben, inwieweit diese Auffassung mit der Wirklich- 
keit übereinstimmt. 

In Bd. 25, 350 ff. wurde näher ausgeführt, wie einigen Beschwörungshymner 
des Atharvaveda die sehr realistische Vorstellungsweise zugrunde liegt, daß 
der in Ohnmächt gefallene Kranke, den man ins Leben zurückzurufen sucht, 
oder mit anderen Worten sein unsichtbares, luftiges alter ego, seine Seele, 
schon das Irdische verlassen und sich ins düstere Reich des Todes begeben 
hat. Daß solche Vorstellungen den Indern der vedischen Zeit ebenso geläufig 
waren wie anderen Kulturvölkern auf früheren Entwicklungsstadien und wie 
den heutigen Naturvölkern, wird wenigstens der religionsgeschichtlich und 
ethnographisch orientierte Leser nicht bezweifeln können, um so weniger als 
die betreffende Vorstellungsweise sich für diese Periode tatsächlich aus anderen 
Texten nachweisen ließ (ib. 355f.). Da die Frage indessen für die Feststellung 
des vedischen Jenseitsglaubens von entscheidender Bedeutung ist (s. ib. 357), 
muß auf den Umstand aufmerkeam gemacht werden, daß auch der heutige 
Inder sich in ganz ähnlichen Anschauungen bewegt, wobei er natürlich der 
Erbe einer grauen Vorzeit ist. “When a person is unconscious for a long time, 
but ultimately recovers,“ sagt Mrs. Stevenson a. a. O. 180, “his friends know 
ihat he has made the quick journey to Yama, and has been sent back again.” 
Von diesem “quick journey to Yama” sagt die Verfasserin ib. 156: “Immedia- 
tely after death the soul of a man is not clothed in a physical body (sthula- 
Sarıra), but in the lingasarıra, which, though it has in all seventeen senses, 
can neither eat nor drink, and is only the size of a thumb. The moment the 
thumb-sized vaporous soul leaves the body, two frightful servants of Yama 
seize it, carry it along for ninety-nine thousand leagues, and present it to Yama. 
(this is, as it were, a preliminary going to Yama, to prove that the right 


"Er zitiert folgende Wendungen aus einem vedischen Begräbnislied: „Gehe 
ein zur Mutter Erde hier, die Raum dir bietet in Überfluß, die breite, die 
wohlwollende! — Nimm ihn auf, o Erde, schmerze ihn nicht; gib ihm ein 
weiches Kissen und eine bequeme Ruhestätte; hülle ihn ein, wie eine Mutter 
ihr Kind zudeckt mit dem Saume ihres Gewandes (RV X 18. 10 Lin Diese- 
Worte drücken indessen nicht den Glauben an ein Unterweltsdasein, sondern 
an das Grableben des Toten aus, eine Vorstellungsweise, die wohl überall mit. 
der Sitte, die Verstorbenen zu beerdigen, verbunden gewesen ist, die sich aber 
leicht zu dem Glauben an ein unterirdisches Reich der Toten entwickelt, vgl. 
die Bd. 25, 3792 angeführten Beispiele, die wohl als Übergangsstadien gelten 
können werden. 
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person has been summoned and no mistake made), after which they bring it 
straight back again to the gate of its own house,” vgl. ib. 180. Bei ihrer 
letzten Reise schließlich erhält die Seele einen etwas materielleren Körper, das 
yatanasarıra, das eine äußere Hülle des löngasarıra bildet und wodurch sie 
wieder mit den Empfindungen, Fähigkeiten und Funktionen, die sie zu Leb- 
zeiten hatte, begabt wird. Solche Theorien waren natürlich der vedischen Zeit 
gänzlich fremd — hier handelt es sich nur noch um die als ein körperlich- 
unkörperliches Wesen von Menschen- oder Daumengröße gedachte Seele 
schlechthin — sonst kennt man aber die Vorstellungen der Atharvavedapriester 
ganz gut wieder. Solche Hadesfahrten im Zustand der Ohnmacht oder des 
Scheintodes machen übrigens auch Naciketas laut TBr. III 11.8 und der Kath. 
Un. (s. Bd. 25, 376° und 383 f.) sowie Varunas Sohn Bhrgu laut der im Sat. Br. 
(X16. 1) und JBr. (I 42—44) erzählten Legende (s. Verfassers Altind. Seelen- 
glaube, 84f.), obschon die Aufmerksamkeit hier nicht auf die Hadesfahrt an 
sich, sondern vielmehr fast ausschließlich auf die Erlebnisse im Totenreich 
eingerichtet ist. 

Zu den in der Untersuchung passim angeführten Stellen, an denen die 
Auffassung vom Totenreich als einem tief in der Unterwelt gelegenen Lande 
zum Ausdruck kommt, und besonders zu den vielen Beschwörungen, in denen 
allerlei menschliche und dämonische Widersacher in diese Regionen gebannt 
werden (s. Bd. 25, 371f.; 374 f. und oben S.1941u.198ff.), vergleiche man auch den 
gegen Fieber gerichteten Beschwörungshymnus AV V 22. Hier wechseln Wünsche, 
daß der Fieber(dämon) von Agni, Soma und Varuna vertrieben und zunichte 
werden soll, daß er sich zu den Mahävrsas, den Müjavants, den Balhikas, den 
Gandhäris oder anderen fremden Völkerschaften begebe, mit Ausdrücken wie 
den folgenden: ... geh jetzt weg (parehi), abwärts (nyan), nach unten 
(adharän) . . .; scheuche das Fieber weg, nach unten (adharäncam para suva), 
o du mit vielerlei Kräften begabte (Heilpflanze)!...; ich bringe dem Fieber 
meine Verehrung und schleudere es abwärts (adharancam prahinomi) 
vv. 2—4. Im Hinblick auf die vielen früher besprochenen sachlichen Par- 
allelen und auf die ganz ähnlichen Wendungen in AV XII 2. 1 (Bd. 25, 372), 
AV IX 2, 12 (ib. 376) und Kaus. S. 49. 6 (oben 8. 194") kann ich nicht bezwei- 
feln, daß wir auch hier an die Unterwelt zu denken haben. 

Dieser Glaube an die Unterwelt als in erster Linie ein Reich des Todes, 
nicht eine Hölle, scheint noch die Verfasser der Upanisaden in wesentlichem 
Grade zu beherrschen. So wurde oben Bd. 25, 383f. gezeigt, wie die Kath. Up. 
in Yamas Reich einfach einen, wie es scheint Guten und Bösen zugleich ge- 
meinsamen Hades sah, während der Himmel die Welt der Unsterblichkeit 
war — derselbe Gegensatz also wie in der älteren Literatur. In ähnlicher 
Weise ist es wohl dann auch zu fassen, wenn z. B. laut Ssa Up. 9—14 die- 
jenigen, die die Wahrheit gefunden haben, die Unsterblichkeit erreichen, 
während hingegen die noch im Irrtum Befangenen je nach dem Grade ihres 
Wahns in „blinde“ bzw. „noch blindere Finsternis“ eingehen. Oder wenn ie 
Brh. Up. (IV 4. 8—11) die Brahman-Kenner nach dem Tode auf einem nach 
oben führenden Weg in den Himmel gehen läßt, die „Unwissenden“, die „nicht 
Erweckten“ dagegen in „blinde Finsternis“, in „unselige, von blinder Finsternis 
bedeckte Welten“. Ahnlich auch Nrsimhapürvatäpaniya-Up. I 3: ein Kenner 
des zweiunddreißigsilbigen Gesangs geht zur Unsterblichkeit ein; wenn dagegen 
ein Weib oder ein Südra den Sävitarspruch, den Laksmispruch oder den 
heiligen Laut Om kennen gelernt haben, „gehen sie nach dem Tode abwärts“ 
und desgleichen der Lehrer, der ihnen dieselben mitgeteilt hat. 
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L 

Die geringe Berücksichtigung, welche die indische Astrologie als 
selbständiges Forschungsgebiet und im weiteren Rahmen der Religions- 
geschichte bisher gefunden hat, beruht vorwiegend auf der Fülle, der 
Zerstreutheit und der mangelhaften Erhaltung ihrer literarischen Quellen. 
Aufgabe der Philologie wäre ihre Sammlung, Sichtung und kritische 
Edition. Diesen Weg gehen, hieße angesichts des Umfanges des Arbeits- 
gebiets und der geringen Zahl der fachmännischen Forscher für sich, 
seine Zeit und für alle ausdenkbare Zukunft auf jedes sachliche Resultat 
verzichten. Vielmehr kann es uns gegenwärtig nur darauf ankommen, 
die ergiebigsten erreichbaren Quellen gewissenhaft auszuschöpfen und 
aus ihnen auf Grund einer systematischen Darstellung die sachlich be- 
rechtigten Folgerungen zu ziehen. Der Gewinn dieser Methode kann 
ein erheblicher sein, denn die Neigung des indischen Autors zur kom- 
pendiösen Darstellung, die ungern verschweigt, was sie sagen könnte, 
bietet eine Fülle von Material in engem, äußerlich einheitlichem Rahmen 
und läßt uns leicht verschmerzen, was sie — meist aus Unkenntnis ein- 
zelner Daten — zu geben vergibt. 

Von solchen Kompendien haben wir vorwiegend drei berücksichtigt: 
die von G.M. Bolling und mir gemeinschaftlich edierten Atharvaparisista 
(Leipzig 1909ff.), die Brhatsamhitä des Varähamihira mit dem Kom- 
mentar des Utpala (2 Bde., Benares 1895/97, Vizianagara-Sanscrit-Series 
No. 10 = Brh. S.) und den Adbhutasagara des Valläla Sena Deva (ed. by 
Pandita Murali Dhara Iha Iyautishacharya, printed and published by the 
Prabhakari and Co., Benares Cantt. 1905 = Adbh. S.). Sekundäre Quellen 
stehen uns fast nicht zur Verfügung. Genannt seien: die Übersetzung 
von Sachau’s Alberuni (2 Bde. London 1888) Ende des zweiten Bandes; 
W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder (Bonn und Leipzig 1920) Re- 
gister unter ketu bis ketumala.! 


1 Zur einschlägigen Frage kann ich nur auf meine Darstellungen in der 
Orient. Lit. Z. Jahrg. 1926 Sp. 903ff.; in der Z. d. deutsch. morgenl. Ges. VII 
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Die Entstehungszeit der genannten Sanskritquellen ist eine späte: 
die Atharvaparisista (= AP) geben das älteste Material in sehr korrupter 
Form und haben bis zu den spätesten Zeiten Wandlungen und Einschübe 
erfahren. Die Brhatsamhitä stammt (s. Winternitz, Geschichte d. ind. 
Lit. B. III, Leipzig 1922, 29) aus dem 6. Jahrhundert n. Chr., der 
Adbhutasägara (= Adbh. S.) ist (nach ibid. 572) im Jahre 1168 n. Chr. 
verfaßt worden. Diese Kompendien nennen eine Reihe von Autoren, 
auf die sie teils durch Referate ihres Inhalts, teils durch wörtlich ge- 
gebene Zitate zurückgreifen, um dadurch das Ansehen ihrer Lehren zu 
erhöhen, so z.B. der Adbh. S. in dem einschlägigen Kapitel (ketvadbhuta- 
varttah S. 148ff.): Paräsara, Kasyapa, Devala, Atharvamuni (= AP), 
Visnudharmottara; vor allen aber Garga, Gärgiya und Vrddhagarga. Über 
die Eigenart dieser Quellen und ihr gegenseitiges Abhängigkeitsverhält- 
nis sich zu äußern, ist hier nicht der Ort. Unter ihnen ist Närada am 
kühnsten. Er erkennt (s. u.) gegenüber anderen Autoren nur ein Un- 
glückszeichen (ketu) an und macht es für alles Mißgeschick im Himmel 
und auf Erden verantwortlich. Durch neue Gedanken oder gar Empfin- 
dungen hat er so wenig als irgendeiner seiner Vorgänger oder Nach- 
folger sein Forschungsgebiet bereichert. Traditionell blieb die obwaltende 
Grundlage und das ordnende Schema. Nicht das Gemüt wandte sich 
fragend den großen Rätseln der Natur und des Lebens zu, sondern der 
spekulative, durch den Überlieferungsglauben in Ketten geschlagene Ver- 
stand suchte sie eher zu registrieren als zu ergründen. Für eine macht- 
lüsterne Priesterschaft waren sie willkommene Mittel, Thron und Volk 
auszubeuten und zu beherrschen. 

Das indische Wort für „himmlisches Wahrzeichen“ ist ketu; ketu 
bedeutet nach Geldner, Rigveda in Auswahl, Stuttgart 1907 u. ketu: 
a) Zeichen, Abzeichen, Erkennungszeichen, Wahrzeichen, Feldzeichen, 
Banner, Signal, Fanal, Vorzeichen, Vorbote, Himmelszeichen, Lichtstrahl 
b) Bannerträger, Anführer c) standard, Muster, Ideal. In seiner R.V.- 
Übersetzung übersetzt Geldner dies Wort im allgemeinen mit: Wahr- 
zeichen, Banner, bisweilen mit Strahl (die Wahrzeichen der Sonne 
sind ihre Strahlen; deshalb R. V. 1. 6. 3: ketum krnvan aketave = dem 
Lichtlosen Licht verschaffend. Als das Wahrzeichen des Feuers gilt 
aber in erster Linie nicht dessen Glanz, sondern Rauch: R. 2, 54. 5 
nach Pet. Wb. u. ketu). Selbst die irdischen (wie die himmlischen) 
Banner, die stets mehr bedeuten, als sie sind (das Mantische greift 
hier bereits in das begriffliche Element ein), leuchten; eine Feldstan- 
darte sieht deshalb der vernichtenden Weltuntergangssonne ähnlich. — 
(1928) 1 ff.; ferner in den Festschriften für H. Jacobi (Bonn 1926) 440ff., für 


R.Garbe (Erlangen 1927) 47ff. und für Hultzsch (noch unveröffentlicht; soll in 
der nächsten Nummer d. Z. f. Indol. u. Iranistik erscheinen) hinweisen. 
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In der mantischen Literatur bezeichnet ketu im weitesten Sinne alle 
ominösen Veränderungen bei körperlichen Dingen, darunter vorzugs- 
weise auch seltene Lichterscheinungen, wie etwa Phosphoreszenz und 
elektrische Entladungen; s. Kern, IRASGr. Brit. and Irl. New. Ser. 5. 66, 
Anm. 3 zu Brh. 11, 2. Diese zusammenfassende Stelle (s. deren Zitat in 
Adbh. 193) gliedert im Einverständnis mit Gärgiya und anderen Quellen 
die ketw’s in solche des Himmels, Luftraums und der Erde. Zu den letz- 
teren gehört jede Veränderung von Geschmack, Farbe, Aussehen usw. 
an irgendwelchen Gegenständen, besonders aber deren (unmotiviertes) 
Rauchen. Unter den ketu’s des Luftraums werden Rauch- und Flammen- 
erscheinungen, unter denen des Himmels die an die Gestirnwelt sich 
heftenden Omina hervorgehoben. Diese Gesamtheit der ketu’s im weite- 
sten Sinne entzieht sich der Vorausberechnung und Registrierung. Das 
gleiche gilt vom dhümaketu, der sie alle begrifflich zusammenfaßt. Bei 
Gelegenheit seiner Besprechung erwähnt deshalb der Herausgeber des 
Adbh. S. (193) mit Recht, daß nicht nur dieser dhümaketu sondern auch 
andere Lichterscheinungen, die zugleich dem Himmel, Luftraum und 
der Erde’angehören, ihrer Systemlosigkeit wegen in der Darstellung der 
ketu’s (im engeren Sinne) übergangen worden sind. Diese Erscheinungen 
werden unter dem Begriff des „Leuchtens ohne Flamme“ zusammen- 
gefaßt (vgl. Traumschlüssel S. 80). Die Dreifältigkeit solcher Phänomene 
wird in der ganzen astrologischen Literatur aufrecht erhalten und an 
prominenten Stellen betont. Für die Mantik sind die Wahrzeichen des 
Himmels die bedeutsamsten; am belanglosesten sind die der Erde; die 
des Luftraums stehen in der Mitte. Eine bestimmte Gestalt, Farbe, Zeit 
und Ort ihres Auftretens ist ihnen nicht eigen. Zu denen des Luftraums 
gehören diejenigen, welche das Leuchten von Bannern, Waffen, Häusern, 
Pferden, Elefanten usw. hervorrufen. Wenn sie am Himmel stehen, so 
suchen sie die Mondstationen heim. Auf der Erde halten sie sich anders- 
artig in Flammengestalt auf. Aus diesem Begriff des ketu als des un- 
heimlichen, Grauen erregenden, jeder Berechuung und Vorstellbarkeit 
sich entziehenden, an alle Dinge der Körperwelt gegebenenfalls sich an- 
klammernden Wahrzeichens ist der engere des Verderben bringenden 
Himmelskörpers geflossen. 

Dem Begriff des ketu in diesem weitesten Sinne ist der des adbhuta 
(etwa „Wundererscheinung“) übergeordnet. Er umfaßt die Begriffs- 
momente der metaphysischen wie physischen Welt. Im Rgveda werden 
Gottheiten wie Agni, Soma, Mitra, Indra, Varuna und andere als adbhuta’s 
bezeichnet (Graßmann). Die Mantik als Wissenschaft hat den Zweck, 
sie zu registrieren, schematisieren und durch Gegenwirkungen unschäd- 
lich zu machen. Noch das Epos kennt den Feuergott unter dem Namen 
des Adbhuta. Das Feuer des Herdes ist wie die unheimliche feurige 
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Erscheinung des ketu seit unausdenklichen Zeiten der Gegenstand einer 
religiöse Ideen setzenden Furcht gewesen. Zu solchen Furcht einflößen- 
den Erscheinungen der physischen Welt gehören diejenigen Elemente, 
in deren Gewalt der Mensch augenblicklich steht; so z. B. für den Schiffer 
während der Fahrt das Meer, für das verlassene und hilflos umherirrende 
Weib (Damayantı) der es umfassende Urwald. — Die Begriffe utpäta 
und nimitta schließen sich dem des adbhuta eng an, betonen aber mehr 
als dieser den zwischen dem Furcht erregenden Objekt und dem in Furcht 
gesetzten Menschen bestehenden Zusammenhang. Beide Worte erfassen 
körperliche Dinge, die uns nur deshalb erregen, weil sie nicht so sind 
wie sie zu sein pflegen und wie sie sein müßten, wenn sie uns be- 
langlos erscheinen könnten. Arundhati, der an der Grenze der Sichtbar- 
keit stehende Stern am mittleren Stern der Deichsel des Großen Bären, 
als Weib und Gattin dieses ihr nahe stehenden Himmelskörpers gedacht, 
ärgert sich über ihren Gemahl so sehr, daß sie rauchig-rötlich wird und 
bald verschwindet, bald wieder auftaucht; dadurch wird sie zum 
nimitta. (Es ist zu erwägen, daß das Verschwinden von Sternen, nament- 
lich den häufig und gern beobachteten oder zum menschlichen Leben in 
enge Beziehungen gesetzten Himmelskörpern als besonders verhängnis- 
voll galt.) In der Astrologie wird oft von dem Ketu als einem Himmels- 
körper geredet, der neben Rähu steht und unsichtbar ist. Er gehört 
neben Sonne, Mond und den fünf Planeten des engeren Sonnensystems 
(Uranus und Neptun waren unbekannt) zu einer Neunzahl von grahäs 
(„Planeten“). Rahu ist der verschlingende Kopf, Ketu der abgeschlagene 
Leib oder Schwanz des Sonne und Mond verschlingenden Ungeheuers, 
Beiden Teilen dieses Körpers kommt keine Sonderwirkung zu; die Grund- 
vorstellung geht zweifellos dahin, daß ein gewaltiger, den halben Himmel 
umfassender Drache durch seinen Kopf die Sonne, (um 14 Tage) später, 
durch seinen Schweif den Mond zum Erlöschen bringt. Man gewinnt 
den Eindruck, als ob der Ketu, den die älteste Literatur nicht kennt, 
zur Duplik des Rähu geworden, und zwar dessen vergeistigtes Ab- 
bild (Sakti) ist; daß sich mit anderen Worten der Rähu durch den Ketu 
auswirkt. — Bis zum heutigen Tage wird in Persien die Sonnen- und 
Mondfinsternis als Ergreifung dieser Himmelskörper durch Dämonen 
bezeichnet. Die Vorstellung von unheimlichen und unsichtbaren Rümpfen 
(ohne Kopf), die am Himmel irren, geht auf die des Ketu in dieser Aus- 
malung zurück. Daß der Kopf des „dragon“: Rähu, der Schwanz: Ketu 
genannt wird, weiß noch Alberuni (II 234), s. auch Soerensen, Index 
zum MB. Die Unterschiede zerfließen aber schnell. Rähu als „Bedränger 
von Sonne und Mond“ ist und bleibt weitaus der Populärere von beiden.) 


"Unter den 14 von Väyupur. 2. 7. 18ff. genannten saimhikeyäs befindet 
sich beispielsweise Rahu als jyesthas (20°), nicht aber der Ketu. Dieser Rähu, 
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Das von Rähu losgelöste Ketu-Gebilde bekommt in der Astrologie einen 
eignen Geburtsort. Die Einheitlichkeit der Grundvorstellung bricht häufig, 
namentlich im Epos, aber auch in der astrologischen Lehre des Närada 
(Adbh. S. 194; 200), durch. 

Wie mit dem Rähu vereinigt sich der (einheitlich gefaßte) Ketu mit 
dem Saturn zu einem gleichartig gefaßten Komplex. Diese drei „Ge- 
stirne“ sind bösartig und beeinflussen das windige (sanguinische [gegen- 
über dem schleimigen und hitzigen]) Temperament: AP 68. 1. 4, das im 
Traume die Erscheinungen dunkelfarbiger himmlischer Phänomene 
zeitigt: ibid. 45°°—46*°. 

Der Ketu erzeugt Fieber, was sonst nur den hitzigen, galligen Ge- 
stirnen zukommt (worunter Venus, Mars, Sonne zu verstehen sind). Die 
schwarze Farbe der Ketu-Rähu-Saturn-Gruppe tritt sympathetisch bei 
deren Verfinsterung durch den dhümaketu zutage: wie deren beide erste 
Elemente die kosmische Verfinsterung schlechthin bedeuter, leidet unter 
der des Saturn alles Schwarze (Gärgiya in Adbh. S. 196/98); schwarz 
aber bedeutet Unglück, auch wenn es ins Dunkelblaue übergeht. Das 
Ritual verbietet das Tragen von dunkelblauen Gewändern und Alberuni 
(II 132) berichtet, daß der Brahmane keine blaue Farbe an seinem Leibe 
tragen darf und sich entsühnend waschen muß, wenn sie seinen Körper 
berührt. Saturn und Mars sind nach diesem Autor (II 215) Unglücks- 
gestirne, ihre Charakterveranlagung die der Finsternis (des tamas). 
Saturn ist der einzige Planet, der keiner Gottheit untersteht. Er gehört 
der Nacht und dem Westen an. Seine Farbe ist schwarz (ibid. 213). 
Seine vorzugsweise Berücksichtigung in der Mantik ist seiner besonders 
großen Gefährlichkeit zu verdanken. Er besitzt viele Namen, unter denen 
er angerufen wird; sie bezeichnen seine Abkunft (von der Sonne, als 
deren Kind er gilt), seinen langsamen Gang und seine Düsterheit; er 
verlangt schwarze Rinder als Sühnopfer, liegt auf schwarzen Gewändern, 
soll mit schwarzen Blumen verehrt werden, wird selbst „der Schwarze“ 
(krsna) genannt. Im späten Ritual wird seine Figur aus schwarzem 
Kristall gebildet, mit schwarzer Leinwand, dunkelfarbigen Kränzen und 
Weihgaben versehen (Yogayäträ 6. 13; Weber, Ind. Stud. 14, 349). Der 
Kriegswagen, den er als Gott besteigt, besteht aus düsterem Erz. Als 
seine Mutter gilt die chaya (Schatten). Er gehört deshalb durchaus dem 
Reich der Nacht und des Todes an, dessen König er ist.! 


dem nach Alberuni II 107 kreisrunde, kopfartige Gestalt und die Gabe, sichtbar 
zu werden, nur bei Verfinsterungen zukommt, heißt: der Asurah saimhi- 
keyah. Simhikä ist die Tochter Daksa’s und Gattin Vipracitti’s, die Mutter 
vieler Asura’s. Die saimhikeyäh sind nach Väyupur. a. a. Q. daityadänavasam- 
harse jätäh, gehören also zum Dämonenreich. 

1 In der gesamten Astrologie gilt Saturn als böser Planet, so neben Mars 
und Merkur im iranischen Altertum: Spiegel Er. Altertumsk. II 180f. — Jalda- 
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Wie Saturn, so gilt auch Rähu als überaus gefährlich, namentlich 
wenn er zu den Zeiten der Morgen- und Abenddämmerung (s. im folg.) 
die Sonne oder den Mond verschlingt. Daß es sich hier um volkstüm- 
liche Vorstellungen handelt, lehrt die seit alters verbreitete, in der indi- 
schen Literatur überaus häufig hervortretende Furcht vor der Verfinste- 
rung von Sonne und Mond. Bemerkenswert ist auch, daß der alte Par- 
allelismus zwischen dem Wachsen und Schwinden des letzteren mit dem 
der Pflanzenwelt zu Zeiten klar zutage tritt. Nach den Bärhaspatyani 
in Adbh. S. 77 tritt, wenn der Mond, von Rähu verschlungen, aufgeht, 
die Menschheit, der heiligen Gesetze verlustig, ins Kalizeitalter ein. Wenn 
er noch zur Zeit des Unterganges im Rachen des Rähu liegt, so geht die 
Menschheit zugrunde. Nach Vrddhaga? in Adbh. S.77 = Vrddhaga° in Utp. 
zu Brh. S. 5. 27 wird, wenn er verfinstert aufgeht oder untergeht, das eben 
gewachsene Herbstgetreide vernichtet. Die Menschen leben dann von 
der Nahrung des Hochsommers oder von Wurzeln und Früchten. Nach 
anderen Quellen (s. Adbh. S. 77) wird in solchen Fällen Mißwuchs, das 
Stillstehen von Handel und Wandel (vgl. AP 53. 3. 2) die Folge sein. — 
Wenn die Sonne verfinstert auf- oder untergeht, so vernichtet sie nach 
den Abh. 78f. (s. auch Brh. S. 5. 28) gegebenen Quellen (in merkwürdiger 
Zusammenstellung) die naikrtikäs, worunter Utp. zu Brh. S. l. c. die 


baoth, eine finstere, Unheil bringende, Verderben verbreitende Gottheit, trat an 
die Spitze der 7 feindlichen dämonischen Wesen, offenbar der Planeten, die ja 
nach der Auffassung des Avesta Unheil bringen. Jaldabaoth ist Saturn s. 
Eisler Weltenmantel und Himmelszelt Exkurs I; vgl. 1001 Nacht, Übers. v. 
E. Littmann (Leipzig 1923) III 705 (455. Nacht): „Saturn ist kalt, trocken, Un- 
heil bringend“; und ibid. 709 (456. Nacht): „Sage mir, was geschieht, wenn 
Neujahr am Sonnabend beginnt?“ „Der Tag gehört dem Saturn und das deutet 
auf Bevorzugung der Sklaven und Griechen und aller derer, an denen und bei 
denen nichts Gutes ist. Große Teuerung und Dürre wird herrschen, viele Nebel 
wird es geben, ein großes Sterben wird über die Menschen kommen und des 
Wehklagens wird viel sein beim Volke von Ägypten und Syrien wegen der 
Tyrannei des Sultans; auf der Saat wird kein Segen ruhen, und das Getreide 
wird verdorren.“ — In der deutschen Astrologie heißt Saturn „das große Un- 
glück“; s. Heinz Arthur Strauß Der astrologische Gedanke in der deutschen Ver- 
gangenheit (Berlin 1926) 20. 

Interessant sind auch die leicht zugänglichen Stellen des Säntikalpa; dort 
wird er 1.12. 7 als Sohn des Todes bezeichnet; er selbst, wie Rähu und 
Ketu, sollen aus schwarzem Holze hergestellt werden (ibid. 13. 2). Als Sans- 
kritnamen, die sein Wesen bezeichnen, nenne ich: manda, asita, kona, äditya- 
putra, saura, ärki, süryaputra (bei Alberuni 1. 215); dinesätmaja, dinakaratanaya, 
dinakrtsuta (Yogayätra 1. 33); arkaputra; käla. Bhavisyott. in Caturvargacin- 
tämani 2 2. 586 wird er genannt: konasthah pingalo vakrah krsno raudro 
'ntakopamah saurih Sanaiscaro mandah; ibid. 586 nach Bhavisyott.: ravijah; 
ibid. 587 nach gleicher Quelle: süryatanayah. Schwarz ist seine Farbe im Svar- 
loka (Brh. Jar Il 5; s. Kirfel Kosmographie 129). Im Matsyapur. (94. 1 f., s. 
Cat. Cint. 2.2. 533) wird er anschaulich vermenschlicht; seine Farbe ist indranila. 
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nisädäs, einen niedrigstehenden, nichtarischen Stamm Indiens, versteht, 
und alle Opfer. Wenn sie verfinstert aufgeht, so tötet sie die frommen 
Menschen oder bringt Gefahr für den Fürsten und Fremdherrschaft (vgl. 
Rsiputra bei Utp. zu Brh. S. 5. 27), vernichtet die ganamukhya (wohl Orts- 
vorsteher) und die Brahmanen, aber auch die Früchte im Mutterleibe. 
Die Kühe abortieren, Kinder sterben. Regenmangel ist eine weitere Folge. 

Nahe verwandt dem (kosmischen) Ketu ist auch die mystische Nach- 
kommenschaft des Rähu. Die Rähu-Söhne sind Kinder von Mächten, die 
dem Natur- und Sittengesetze widersprechen (adharmasambhaväh); ihre 
Zöpfe (Schweife) sind nach unten gerichtet; obgleich in astraler Gestalt 
und Sonne oder Mond bedrohend, sind sie glanzlos, schwarz. Ihren Namen 
nach scheinen sie primitive Waffen „Keile“ (kılakah) darzustellen. Der 
Hauptvertreter ihrer Gruppe heißt vajra, d. h. Donnerkeil. Andere Eigen- 
namen schildern Einzelwesen dieser Gruppe als kopflos oder (hier in die 
Kometenerscheinung übergehend) als dreiköptig (der Komet mit mehreren 
Kernen bringt Unglück, s. u.), bezopft oder als „Stöcke“, d. h. strafende 
„Himmelsruten“. Sie bringen durch Regierungssturz Massenvernichtungen. 
Ursprünglich scheint es sich um Dupliken des Rähu, die partielle Sonnen- 
finsternisse zeitigen, zu handeln; denn, obwohl sie bei Sonne und Mond 
vorkommen, erscheinen sie nur bei ersterer furchtbar, bei letzterem harm- 
los oder gar glückverheißend, außer, wenn sie gewisse, besonders verdäch- 
tige Formen zeigen. — Mit diesen Erscheinungen sind die „Sonnenkeile“ 
(AP 70.8.3) und „Finsterniskeile“ (AP 52.3.4 = Garga in Adbh. S. 18), 
denen keine „den Mond verfinsternden Keile“ gegenüberstehen, identisch; 
es handelt sich eben um solare Phänomene, die bald mehr siderisch, 
bald mehr als kosmische und weltzerstörende Riesenwaffen aufgefaßt 
werden. — Der Ketu hat niemals „Kinder“. Dies befestigt mich in der 
Auffassung, daß er selbst ein vergeistigtes Abbild, die Energie des Rähu 
ist, mit dessen Sprößlingen er zuweilen in Gemeinschaft auftritt. — Ein 
waffenartiges solares und lunares Wesen, das AP 72. 3. 15 „Pflock“ ge- 
nannt wird und äußerst gefährlich sein soll (bei seinem Auftreten stirbt 
der Landeskönig), ist uns in diesem Zusammenhang deshalb nennenswert, 
weil wir seine Herkunft ungefähr mutmaßen können: „Wenn mitten in 
Sonne oder Mond ein schwarzer Kreis sich zeigt, so heißt dieser „Planet“ 
(graha) „Pflock“. Auch hier geht also die Konzeption eines toten Gegen- 
standes, einer Waffe, in die eines lebendig gefühlten „Ergreifers“, Sterns 
(Kometen), über. 

Die Vorstellung vom Ketu als einem Rumpfe, der die Gestirne 
verdunkelt und die Menschheit (trotz seiner Unsichtbarkeit) in Schrecken 
versetzt, ist in der Astrologie erhalten geblieben und auch dem (volks- 
tümlicheren) Epos nicht ganz fremd. Im Adbh. S. (382) findet sich eine 
kurze und ziemlich belanglose Darstellung eines solchen Phantasieprodukts; 
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vgl. m. Traumschlüssel 181f. An das Herumirren (Tanzen usw.) dieser 
grauenerregenden Erscheinungen hier auf der Erde wird in Indien 
(wie in Deutschland) geglaubt. Im Mythus lernen wir Dänn kennen, die, 
weil sie Indra beleidigt hatte, in einen kopflosen Rumpf verwandelt 
wurde. Sie tritt zusammen mit Aruna, dem fußlosen Wagenlenker der 
Sonne, auf. Der Sitz ist der Süden (AP 52. 10. 2). Wenn die Sonne das 
Zeichen des (oder eines) solchen Rumpfes trägt, so ist dies im Epos ein 
schlechtes Omen (Räm. 3. 23. 11 bei Hopkins 85). — Ein höchst merk- 
würdiges Gebilde dieser Art ist endlich der „Mondfreund“ (candrasakhah),. 
Er steht mitten im Monde, ist schwarz und trägt einen Schweif. Seine 
Zeitdauer reicht wohl vom zunehmenden Halb- bis zum Vollmond. An- 
geblich bringt er unter Umständen Glück. Im übrigen aber sind diese 
Phänomene durchaus verhängnisvoll. Nur den gottlosen Kasten und 
Stämmen bringen sie Gutes. Sind sie doch der Nacht, der Sünde (adharma), 
entsprossen. 

Der Ketu selbst verleugnet diese Herkunft nicht. Er ist im Lande 
der mlecchah („Wälschen“) geboren (Weber, Ind. St. 10. 190). Nach 
AP 51. 1. 4 entsproß er dem Malayaka. Gemeint ist aber ketumala. 
Dieses ist ein Teil des Jambudvipa, der Erde, auf der wir leben; und 
zwar wird nach Kern in Webers Ind. Stud. 10. 211f. der ganze Westen, 
d. h. die ganze Himmels- und Weltgegend, die nach indischen Anschau- 
ungen unter dem Meridian von Rom lag, Ketumaälä, „Ketukranz, Ketu- 
menge“ oder Ketumälaka, „die Gegend, wo die vielen Ketu sich finden“, 
genannt. Die spätere Phantasie hat diese westliche, d. h. nächtliche 
Gegend mit großen phantastischen Reizen ausgestattet (s. Soerensen, 
MB-Index u. ketumäla und Kirfel, Kosmographie 111), ihr aber die 
gefährlichen, der Nacht angehörigen Räksasäs belassen. Der Ketu und 
alle seine Abkömmlinge gehören also dem finsteren Reiche der Nacht an. 

Auch die Gruppen- und Eigennamen dieser Wesen (deren letz- 
terer die Vrddhagargasamhitä in einer Liste 101 aufzählt) lehren das 
gleiche. Der eine eigene Gruppe bildende dhümaketu ist „aus dem Zorn 
des Todesgottes entstanden“ (vgl. die überaus schrecklichen Ausgeburten 
des Todes, des Zeitverhängnisses, der Sonne (Saturn ist ein solcher ge- 
fährlicher „Sohn der Sonne“) und des Brahmä tryambakah (AP 52. 15.5). 
Es liegt die Vorstellung des weltvernichtenden (todbringenden) Feuers 
zugrunde. AV 18. 1. 30 = RV 10. 12.2 wird von Agni gesagt, daß er 
dhümaketu sei. Als solcher verfinstert er (d. h. bringt er durch seinen 
Rauch zum Verschwinden) die um die Weltachse kreisenden Planeten, 
allmählich aufsteigend bis zum Siebengestirn und bis zum Polarstern, 
der die Spitze dieser Achse krönt: Kaus. S. 127.1. Mit Recht wird des- 
halb AV 19. 9. 10 (von Lanmann in seiner Übersetzung gänzlich miß- 
verstanden) der dhümaketu als mrtyu, d.h. als der (kosmische) Tod 
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bezeichnet und zusammen mit der von Rähu bedrängten Sonne genannt. 
Verderbenbringende Töchter des Todes werden noch in der epischen 
Literatur (Vayupur. 2. 8. 56) erwähnt. Diese eschatologischen Vorstel- 
lungen sind von äußerster Wichtigkeit. Sie haben dem Urchristentum 
die Richtung gegeben und sich bis zum äußersten Norden der Erde 
(Edda!) verbreitet. Der dhümaketu, von dem wir ausgingen, ist dhü- 
modbhavah: der verfinsternde Rauch ist sein Vater. Nach ihm trägt er 
seinen Namen (dhümadhvaja; Bhärg. in Adbh. S. 192). — Dem Schick- 
sal-bestimmenden Todesgott sind die in gleicher Weise wirksamen Ur- 
gottheiten eng benachbart. Unter ihnen ragt Bralıman hervor: er hat 
aus seinem Zorn den samvartta-ketu, die Duplik des dhümaketu, erzeugt; 
beide Unsterne treten gleichzeitig, beide weltzerstörend, auf. Dem Brah- 
man synonym ist pitämaba. Von ihm stammt der (seinem Namen wie 
seiner Funktion nach) Erdbeben hervorrufende calaketu, der das ihm 
wesensgleiche paitämaha- (und das brähma-)naksatra verfinstert. Hier- 
her gehört ferner die Gruppe der Prajäpatyas. Der Komet ka ist ein 
Sohn des Prajäpati (Vrddhaga° in Adbh. S. 184). — Wir nennen ferner 
die Gruppe der märttyavah. Zu ihnen gehört der Sastraketu. Er trägt 
seinen Name („Waffe“) mit Recht: sein Schein ist blutig; er bringt Tod 
durch Waffengewalt in großen Ausmaßen. — Nach einer beilförmigen 
Waffe heißt der svadhiketu, der gadänibhah, d.h. keulenartig aussieht 
(svadhi offenbar gleich svadhiti und svadhä: Beil); desgleichen der gadā- 
ketu, welcher tötet (wie die Keule, deren Form er zeigt). Kaum be- 
grifflich von diesen unterschieden, aber unter Betonung der feurigen 
Natur (feurige Waffen liegen oft nach epischer Lehre in den Händen 
von Göttern) finden wir die Gruppe der „Agnisöhne“, die als Vibhava- 
sujäs, d.h. „Sonnensöhne“ [neben den Adityasambhaväs (also „Sonnen- 
söhnen“ im engeren Sinne)] bei Paräsara (in Utp. zu Brh. S. 11. 5) wieder- 
kehren: wir sehen, daß an die zerstörende Wirkung der Sonne ge- 
dacht ist. Der Führerstern der Uddalakijäs heißt (Eigenname, nicht 
Gruppenbezeichnung!) Agniketu. Seine Aufgangszeit ist „feuer-erfüllt“; 
hier wird unter agni zugleich die Kriegsfackel zu verstehen sein — ein 
wichtiges eschatologisches Moment, das noch mehrfach, z. B. in den 
96 „Rümpfen“ von Brh. S. 11. 27, die „Söhne der Endzeit“ (kälaputräs) 
sind, und im Namen wie in der Auswirkung des kaliketu (der aus dem 
Zorn des furchtbaren Rudra entsprang) wiederkehrt; seine schrecklichen 
irdischen Parallelerscheinungen lassen die Menscheit wissen: „das der 
Weltvernichtung vorangehende Zeitalter ist angebrochen.“ Zu erwähnen 
ist in diesem Zusammenhange der kapälaketu, der die Form einer (Gehirn-) 
Schale trägt und die Endzeit eröffnet. 

Oft wird auf die Farbe des ketu hingewiesen. Die Jainas teilen 
die ihnen bekannten 9% 9 ketus sogar der Farbe nach in Gruppen ein. 
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Neben dem Rot der Sonne tritt das Weiß auch im N. pr. hervor: der 
Brh. S. 11. 37 genannte $vetaketu ist ein Komet dieser Art. Ferner trägt 
einer der „Richtsterne des Nordens“, also ein Fixstern, diesen Namen. 
Er ist wahrscheinlich nach einem alten Weisen der Urzeit benannt 
worden. (Alle Richtsterne heißen nach vergöttlichten Menschen.) Der 
in den Himmel versetzte Weise (rsi) dieses Namens hatte (nach Paras.) 
den Beinamen Uddälaka und ist als solcher auch dem Veda bekannt. 
Seiner Festigkeit als Fixstern steht die Beweglichkeit seiner 15 zu ketus 
im engeren Sinne, d.h. irrenden Wandelsternen, gewordenen Söhne 
gegenüber. Ein Mythus spielt hinein, den wir nicht kennen. AP 52.13. 3° 
(= Adbh. S. 165) bezeichnet diese ketus (vgl. auch Brh. S. 11. 37£.) als 
durchaus glückbringend. — Einen klaren Beweis dafür, daß die Aus- 
geburten der Sonne als verhängnisvoll galten, geben die arkaputräs 
(d. h. die [in der 25-Zahl gedachten] „Sonnenstrahlenketus“ von Garga 
in Utp. zu Brh. S. 11. 10 und in Adbh. S. 155; vgl. den Text der 
Brh. S. l. c.); denn diese Gruppe soll den Tod des Königs (des Reiches, 
über dessen Erdsektor sie stehen) herbeiführen. — Diesen Unheildämonen 
stehen die glückverheißenden Kometen gegenüber. Sie gehören der 
amrtaja-Gruppe an. Nach einem Mythus müssen die Glieder dieser letz- 
teren also dem Weltmeer bei dessen Quirlung entsprossen sein. Dem 
entsprechen ihre Namen: der jala-ketu und die urmyädayah ketavah 
erfrischen (nach Vrddhga° in Adbh. S. 181) die durch die Einwirkung 
feuriger Kometen verbrannte Welt, tragen ihre Namen also von der 
wiederbelebenden Wirkung des Wassers und der Woge. Derkumuda- 
ketu erscheint nach Vrddhaga° in Adbh. S. 172 wie ein aufgeblühter 
Wasserlotus. Der padmaketu ist synonym (s. Brh. S. 11. 49; Adbh. 
S. 185f.); er glänzt an Farbe wie die Lotuswurzel; sein Schweif be- 
wegt sich, aussehend wie die Lotuswurzel und der Lotus; er erfrischt 
die Welt wie die Lotuswurzel, die Perle oder der Mond. — Die Muschel 
gibt einem anderen ketu der gleichen Gruppe den Namen, dem Sankha- 
ketu; sie gehört gleichfalls dem feuchten Element an, das in der Mantik 
so hoch gepriesen wird und dessen Farbe und Produkte Glück bringen 
sollen.! Endlich nennen wir den bhava-ketu, der nach Vrddhaga® in 
Adbh. S.182 „zum Heil der Welt“ dient und danach seinen Namen trägt. 

Die mythische Verwandtschaft des Ketu trägt ihre Namen oft 
nach dem Ahnherrn und gehört, wie dieser, ins Reich der Nacht und 
deren Dämonen; sie ist sehr zahlreich. Nur einige Beispiele können 
aufgeführt werden. Wenn wir uns erinnern, daß der Ketu dem Westen 
seinen Ursprung verdankt, verstehen wir es, daß nach Väyupur. 2. 9. 17 


1 In Garga zu Brh. S. 12. 20 heißt es vom Stern Agastya, daß er gute 
Ernte und Frieden bringt, wenn er der Muschel, dem Monde, der Kuhmilch, 
der Lotuswurzel oder dem Silber gleicht. 
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Prajäpati in der westlichen Gegend seinen Sohn Ketumat salbte. 
Dieser Name ist als der eines Danava bekannt; das gleiche gilt von 
ketumälin; ketuvirya. Die Dänaväs sind Abkömmlinge der dämonischen 
Danu. — Dhümaketu und Agniketu sind Yaksas (Dämonen). — Nicht 
immer tragen die mit -ketu zusammengesetzten Eigennamen einen 
düsteren Charakter. Dies ist zwar noch der Fall, wenn tälaketu neben 
gavesthi und gaväksa als „menschenartige“ Söhne der Danu genannt 
werden (Väyupur. 2.7. 16) und (ibid. 2. 5. 69) ürddhvaketu zum Namen 
eines der 11 Rudräs wird. Aber Citraketu und Candraketu (zwei Gan- 
dharven: ibid. 2. 8. 20, 26) haben schon lichtere Eigenart. dhümraketu 
ist N. Pr. eines Sohnes des Bharata und eines Sohnes des Trnabindu. 
Auch sonst findet sich ähnliches in epischen Texten von menschlichen 
Persönlichkeiten; wir hören von einem Ketumat als Vater eines Suketu 
und von einem Gleichnamigen als dem des Varsaketu! (s. Pet. Wb. u. 
ketumant). Bisweilen pflegt sich das Wort ketu als Glied eines Nomen 
propriums innerhalb eines Geschlechts zu vererben — eine uns ohnehin 
bekannte Eigentümlichkeit indischer Namengebung —: ein Citraketu ist 
Vater des Suketu. Viraketu ist ein Bruder eines Citraketu. In diesen 
Männernamen ist ketu eher als Banner, denn als Komet empfunden 
worden. Wir sahen andererseits, daß das Banner kometengleich als ver- 
zehrendes Feuer die Erde überziehend aufgefaßt wurde. 

Die hier zutage tretende Vorstellung vom ketu als dem Kometen 
verdrängte allmählich die des die Welt verschlingenden (verfinsternden) 
Rumpfes eines Ungeheuers. Der Kommentar zur Yogayätra (bei Weber, 
Ind. St. 10, 199) sagt einfach: „unter einem ketu haben wir einen be- 
schweiften Stern zu verstehen“ vgl. Kull. zu Manu 1, 38. Der Schweif 
aber bleibt das Wesentliche an einer solchen Erscheinung (nicht das 
Licht); und dieser Schweif verfinstert (s. Kern bei Weber a. a. O. 209); 
ketu ist mit dhümaketu (= „Rauchfahne“) und dhümadvaja (= Rauch- 
banner) synonym. Auch Agni ist ja dhümadhvajah: sein Rauch (nicht 
sein Feuer) ist sein Wesensausdruck. Zwar ist von der Sichtbarkeit des 
ketu häufig die Rede: er blitzt am Himmel auf; der Schweif aber gibt 
ihm den Namen ($ikhr) und wird als seine Haarflechte, sein Zopf oder 
Schwanz (jatä; sikha; cüda; puccha) betont. Er selbst ist eben ein „Haar- 
stern“. Besonders interessant ist die Wahrnehmung, daß der Schweif des 
aufsteigenden Kometen immer mehr wächst (Vrddhaga° in Adbh.S.179). 
Die Bahn, deren Höhepunkt er dadurch erreicht, heißt cära. Sie wird, 
wie die Aufgangszeit, im allgemeinen vorausgesagt; bisweilen aber, 
und zwar gerade bei dem Gefährlichsten, dem dhümaketu, ist sie nicht 


ı Danach scheint die Mantik ketus zu kennen, die Regen bringen oder in 
der Regenzeit auftauchen. 
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bestimmbar. Seltener wird von einem oder mehreren „Sternen“ d. h. 
Kernen eines ketu geredet. 


Seine Auswirkung wird am klarsten durch seine Gleichsetzung mit 
dem graha angedeutet: graha, der „Ergreifer“, ist der ketu als ein 
mit magischer Schlinge die Menschen umstrickender und dadurch fesseln- 
der, Krankheit hervorrufender Dämon.* Rahu und die Planeten rufen 
durch solche Fesseln ihre unheilvolle Wirkung auf Menschen und Gegen- 
den, über die sich ihre Influenz erstreckt, hervor; — ketu und graha 
sind zu Zeiten völlig synonym. Ihrer Auswirkung wie ihrem Aussehen 
nach wird man deshalb die ketus am besten als „Unsterne“ bezeichnen 
(wie z. B. die romanischen Sprachen von solchen reden; desastre be- 
deutet deshalb Mißgeschick; auch die arabische Astrologie spricht 
von Unsternen neben Sternen: Wiedemann, Sitzgsber. d. physik.-me- 
diz. Soz. Erlangen B. 39 [1907] 91.) 


Was Aussehen, Form und Farbe des ketu anlangt, so sind wir 
über dieselben genau unterrichtet. Der (planetarisch gedachte) ketu 
wird Väyupur. 1. 52. 82 auf acht windschnellen Rossen fahrend vor- 
gestellt, die falbe, rötlich-gelbe Farbe tragen und ins Dunkle über- 
spielen. Nach Kirfel, Kosmographie 142 haben diese Pferde die dunkel- 
rote Farbe des Lackes oder des Rauches von brennendem Stroh. Nur 
selten wird deshalb davon geredet, daß ein ketu gleichsam „auflacht“, 
d.h. aufblitzt.” Die ketus sind Haarsterne, ihr Schweif ($ikha) ist die an 
ihre Erscheinung sich heftende und von ihnen zurückgelassene feurige 
und raucherfüllte Bahn. Sikhä ist ein Wort für Flamme. Die Haare 
auflösen heißt: sikhäm vimuficati; man vergleiche damit: dhümam vi- 
muñïcati der astrologischen Texte: des ketus Rauch sind seine Haare; 
dhümasikhah („mit einem aus Rauch bestehenden Zopf versehen“) wird 
von den Zungen des Feuers gebraucht, die als selbständige Wesen gel- 
ten und deren Haare der Rauch sind. Was der eine Text vom Schweife 
des ketu sagt, berichtet der wörtlich und sachlich völlig parallele Text 
vom ketu selbst. Tatsächlich ist das bezeichnende Moment sein Schweif, 
dessen Glanz z. B. beim maniketu milchweiß ist (Vrddhaga® in Adbh. 
S. 174). Wenn dieser sich bildet, so nimmt er bisweilen die Gestalt einer 
mattschimmernden (rüksä) Haarflechte (jatä) an, die nach oben ge- 


1 Die iranischen Religionsformen und der heutige persische Aberglauben 
wissen viel von solchen Dämonen zu berichten. Hier sei nur des astö-vidotu 
gedacht (s. Bartholomae Ir. Lex. Sp. 214 Anm.): „Er wirft dem Toten eine 
Schlinge um den Nacken, der nur der Gerechte entrinnen kann.“ Damit ist 
die „Schlinge des Schicksals“ bei Firdosi verwandt. 

3 Geldner Übers. des Rigveda, Note zu RV 2.4. 64: „Das Lachen ist be- 
kanntes Bild für das Blitzen.“ Der agniketu ist nach Vrddhaga° 189: saudä- 
minyä samadyutih. 
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richtet ist. Die Bezeichnung der gesamten Erscheinung eines ketus als 
$ikhin greift selbst da Platz, wo nach unserer Vorstellung von einem 
eigentlichen Kometen nicht die Rede sein kann, wie bei dem seltsamen 
„Mondfreund“, der sich im Monde zeigt (Vrddhaga® in Adbh. S. 182; vgl. 
oben). Oft wird der Schweif beschrieben. Daß er derjenige Teil der Er- 
scheinung ist, an die sich die Wahrzeichen selbst nach der Auffassung 
der späten Kommentatoren knüpfen, lehrt der Komm. zu Hariv. 23. 17 
(nach Adbh. S.196). Seine Farben sollen nach dem tendenziösen Schema 
von Brh. S. 3. 19 (vgl. AP 54. 1. 3; Adbh. S. 150) weiß, rot, gelb und 
schwarz sein, d. h.: die Leibfarben der vier Kasten wiedergeben. 
Tatsächlich aber werden immer nur ganz dumpfe oder blutigrote Er- 
scheinungen geschildert. Vrddhaga® in Adbh. S. 191 wird dem Schweife 
des samvarttakaketu, der die Welt zerstört, dementsprechend Blut- 
farbe zugeschrieben. Immer wieder wird betont, daß diese düsteren 
Farben mit einer die Gestirnwelt umnachtenden Rauchentwickelung des 
Kometenschwanzes verbunden sind. Das „weltvernichtende“ Gestirn 
trägt einen furchtbaren, Rauch absondernden Schweif, der kupferrot ist 
und die Form des Speeres zeigt (Paräs. in Adbh. S. 191). Wenn es des- 
halb von einem ketu heißt, daß er „Rauch ausstößt“, so ist es der Schweif, 
der diese Wirkung ausübt. — Die durch Rauch, Nebel, Finsternis ver- 
schleierten Weltengegenden, aber auch Menschen, über die sich der welt- 
umhüllende Todesschleier breitet, heißen „von Rauch eingehüllt“, vgl. Ha- 
riv. 42. Die Nebeneinanderstellung von Farben- und Rauchentwickelung 
lehrt deutlich, daß essich um eine Beeinträchtigung wichtiger Himmels- 
körper handelt. Das Dämonische der Erscheinung, der noch immer der 
alte, riesenhafte „Rumpf“ (kabandha) des die Hälfte aller Mondstationen 
umfassenden welt- (bzw. Sonne und Mond) verschlingenden Drachens 
zugrunde liegt, ist deutlich durchzufühlen. Dementsprechend werden Aus- 
drücke für Heimsuchung (durch Gestirne usw.) parallel solchen für 
deren Verfinsterung gebraucht, obwohl von einer eigentlichen Be- 
deckung von stark leuchtenden Sternen durch Kometenschweife oder 
gar von deren Verfinsterung durch diese in naturkundlicher Hinsicht 
kaum die Rede sein kann. — Schon hier darf bemerkt werden, daß das 
Ritual die alten Ideen am treuesten bewahrt hat. Nach Atharvamuni in 
Adbh. S. 720ff. (Vers 40f.) soll man, wenn ein ketu-Omen sichtbar wird, 
ein Opfer vollziehen; „schwarze Rinder“ müssen dabei der Opferlohn 
sein. Zweifellos weist die schwarze Farbe der Opferrinder auf das 
Schwarze, Todbringende der ketu-Erscheinung, in der sich phantastische 
Vorstellungen von Kometen mit solchen von schwarzen (unsichtbaren) 
„Kindern“ einer weltverschlingenden Urmacht vereinigt haben. — Das 
anthropomorphe Element tritt, einer Eigentümlichkeit des indischen 
Geistes entsprechend (die ich nur im nordischen Altertum wiederfinden 
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konnte), auch hier aus der Erscheinung nie vollständig heraus und ver- 
birgt sich in ihr zuzeiten vollständig. Religion war für den Inder Natur- 
anschauung und Naturerkenntnis Was vom ketu und dem kabandha 
(„Rumpf“) gilt, kann auch von dem durch beide Elemente hervorgerufenen 
optischen Phänomen gesagt werden. „Wenn die Sterne der naksatra 
(Mondstationen) mit Rauch, Flammen und Feuerfunken versehen sind 
und ohne Grund nicht sichtbar werden, so geht die ganze Welt samt 
dem Fürsten zugrunde“ (Brh. S. 46. 10). Das Moment der verhängnis- 
vollen Umnachtung tritt bei dem in der astrologischen Literatur und 
im Epos als selbständiges einheitliches Gebilde (ohne „Kinder“ und 
Stammesverwandte) gefaßten dhümaketu besonders stark hervor. Er be- 
sitzt nach den Bhärg. in Adbh. S. 192 eine Rauchfahne, einen Rauch- 
schweif, Rauchlicht und Rauchkern (Momente, die dieser Text besonders 
stark hervorhebt). 

Die Furchtbarkeit des ketu kann dadurch gesteigert werden, daß er 
mehrere Schweife hat. Bisweilen kommen ihm dann auch mehrere Kerne 
(täräh) zu. Manche ketus haben keinen Schweif, so nach Brh. S. 11. 19 
die vikacäh, die nur einen Kern haben. — Auf die Himmelsrichtung 
des Schweifes kommt es an. Ist dieser der Wohnstätte des Todesgottes 
zugekehrt, so bedeutet dies besonders großes Unglück. Bisweilen ist der 
Schweif gekrümmt. Geht diese Windung (die Richtung des Uhrzeigers 
zugrunde gelegt) nach rechts, so ist das ein überaus günstiges Sym- 
ptom. Auch hier werden Erfahrungen der allgemeinen Mantik verwertet: 
der nach rechts sich drehende Haarkreisel auf dem menschlichen Kopf 
bringt dem Träger Glück. 

Sehr wichtig ist die Form der Gesamterscheinung des ketu. 
Eine wilde Phantastik zeigt sich in den Schilderungen seiner Ausgeburten. 
Kaum glaubt man es, mit Kometen es zu tun zu haben. Und doch lehrt 
mancher kaum mehr als hundert Jahre alte Traktat, der bei uns auf 
Jahrmärkten und Messen verkauft wurde, den Glauben an ähnliche 
Wunderlichkeiten. Das Furchtmoment verzerrt das (häufig auch bildlich 
wiedergegebene) Vorstellungsobjekt bis zur völligen Unkenntlichkeit. 
Nicht immer konnte an siderische Körper gedacht sein: der parigha 
(s. Traumschlüssel 181), auf Erden als eisenbeschlagene Keule, also in 
schwarzer Farbe bekannt, war, dem „Rumpf“ eng wesensverwandt, 
bald als Wolkenstreifen, bald als partiell verfinsternder kosmischer Schat- 
ten gedeutet. Mythisch gewertet wird er zum Dämon mit schwarzem 
Nacken. Nicht anders steht es um den danda, einen „Stock“, d. h.: Strich- 
schatten. In den meisten Fällen aber wird die himmlische Waffe, welche 
die Gestirne bedroht, ausdrücklich als ketu bezeichnet. In Keulengestalt 
tötet (erschlägt) sie. Wie stets, bietet auch hier die allgemeine Man- 
tik die Parallele: wenn das Opferfeuer die Gestalt einer gadā (Keule) 
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annimmt, so bedeutet dies: Niederlage des Fürsten (AP 70c. 26. 2). 
Außer Keule und Beil kommen die Figuren der Lanze ($akti) und 
des Mörserstößels bei allen ketus als möglich in Betracht. Hier liegen 
Ideen eines primitiven Aberglaubens vor, der die rohesten Kampfmittel 
als magische Kraftträger kennt und sich z. B. auch in Deutschland in 
großer Verbreitung wiederfindet. — Bisweilen ist lediglich die Gestalt, 
nicht Namen und Charakter des Phänomens, für dessen Auswirkung ent- 
scheidend. Die in Sonne und Mond hineingetriebenen „Finsterniskeile“ 
bedeuten nach Brh. S. 3. 8 und mehrfach nur dann unter allen Umstän- 
den Unglück, wenn sie die Gestalt einer Krähe, eines kopflosen Rumpfes 
oder eines Schwertes annehmen. Mehrfach wird des süla (eines primi- 
tiven, volkstümlichen Speeres, der eine scharfe Spitze hat) gedacht. 
Eine stets sich wiederholende Grundregel (s. z.B. Brh. S. 11. 8—9) geht 
dahin, daß der Schweif, wenn er kurz, dünn, glänzend, grade, kurze Zeit 
sichtbar, weiß, gleich nach seinem Aufgang von Regen betroffen ist, 
Wohlstand und Glück; wenn er aber die entgegengesetzten Kennzeichen 
trägt, und besonders, wenn er aussieht wie ein Regenbogen oder wenn 
er zwei bzw. drei Zöpfe hat, Unglück bringt. 

Die allein gebräuchliche Gliederung des ketu ist die in Kopf und 
Schweif. Eine Dreiteilung in Kopf, Rumpf und Schweif nehmen die 
Bhärgaviyäni in Adbh. S. 198 = AP 54. 2.1 vor. Der Kopf bringt da- 
nach Unglück; der mittlere Teil ein mittleres Los; der Schweif Glück. 
Hier handelt es sich wohl tatsächlich um Kometen im eigentlichsten 
Sinne. Wenn sie zu Beginn eines Feldzuges auftraten, waren sie für die 
Aufmarschrichtung von größter Bedeutung, denn nach ihrer Stellung 
richtete sich die Angriffsbewegung. Hier wird die Mantik praktisch emi- 
nent wichtig. Die große Zahl der im Adbh. S. angeführten Quellen lehrt 
deutlich, daß es sich um einen Grundbestandteil alter astrologischer 
Weisheit handelte. Leider sind die Angaben nicht ganz klar und wider- 
spruchslos und sollten es offenbar nicht sein: der Priester mußte eben 
immer Recht behalten. Wenn nicht diese, so stand ihm jene Autori- 
tät sicherlich zu Gebote. Die Vieldeutigkeit der hier meistgebrauchten 
Worte wie tatah, das „von dieser Richtung“, „nach dieser Richtung“ 
und auch wohl „in dieser R.“ heißen kann, verschleiert Verständnis 
und Exegese. — Die Quellen in Adbh. S. 198ff. geben ein Zitat aus 
Visnudharm.: „In welcher Gegend der Schweif eines Kometen aufgeflammt 
(diptä) ist, deren Gegend möge der Fürst angreifen.“ Dagegen aber 
Paräsara: „In welcher Gegend er sich erhebt, die Gegend möge er [der 
König] nicht angreifen. Wo der Schweif, wo der Rauch steht, dorthin 
möge der Fürst gehen. Wenn der siegverlangende König in der dem 
Kometen entgegensetzten Richtung marschiert, so geht er samt Mini- 
stern, Troß und Heer zugrunde.“ „Wohin der Dunst (= Schweif) zieht, 
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dahin (tato) soll der Feldzug gehen; wo das Licht ist, da ist der Sieg; 
wo sein astrologisches Haus (sthänam) ist, da herrscht die Heimsuchung 
beim Aufgang des Kometen. Wenn aber jemand in der dem Kometen 
entgegengesetzten Richtung das Heer ins Feld führt, so ersteht für sein 
Heer eine furchtbare Gefahr und Niederlage. Welche Gegend der Komet 
heimsucht, der soll er nicht entgegengehen. In welcher Gegend er [der 
ketu] feststeht, diese Gegend vernichtet er ganz besonders.“ Das Licht 
des Kometen befindet sich in seinem Schweife. Der Stelle des Himmels, 
an welcher dieser weilt, wird hier diejenige gegenübergestellt, an wel- 
cher er seinen Standort hat. Sie bringt Unglück. Gemeint ist das Kopf- 
ende (vgl. oben). Als eines der Mittel, das vom ketu drohende Ver- 
hängnis abzuwenden, wird unter den Sühnezeremonien genannt: das 
Verlassen der durch das Kopfende des Kometen bedrohten Gegend. 
Danach hat es den Anschein, als ob nach der Lehre aller Autoritäten 
es wünschenswert ist, dem Stern zu folgen, nicht, ihm entgegenzu- 
ziehen; aber auch, das Schweif-Ende, nicht die Kopf-(Kern-)Gegend des 
Kometen aufzusuchen. Jeder Stelle des Himmels entspricht ein von dieser 
beeinflußter Erdsektor. Es war also möglich, sowohl im Angriffs- als im 
Verteidigungskrieg (an den die Sühnevorschriften offenbar denken) die 
heimgesuchte Stelle zu vermeiden. Ob es vorteilhaft war, der Aufgangs- 
stelle zu begegnen, erschien fraglich. 


Besonders wertvoll ist der Schlußvers des ketucära der Brh. S. 11, 62, 
weil er alle alten Autoren als bekannt voraussetzt und verwertet und 
weil er kommentiert ist: wenn der Schweif eines Kometen über einer 
Gegend schwebt oder sich auf diese zubewegt, so erobert der König 
nach seinem Kriegsaufbruch diejenigen Gegenden, deren Mondstation 
[der Schweif] berührt — so sagt Varähamihira. — Danach wiederholt 
sich hier die Lehre, daß der Schweif Glück bringt, daß der König ihm 
mit dem Heere folgen soll, daß der von dem ketu mittelst des Schwei- 
fes betroffene Himmelssektor festzustellen ist, und daß der Erdabschnitt, 
der diesem entspricht, alsdann bald eine Beute des Eroberers werden 
wird. Der Text spricht von der Berührung der Mondstation (des na- 
ksatram) durch den Schweif. Es ist damit ein terminus technicus des 
„Planetenkampfes“ (grahayuddham), eines äußerst wichtigen Gebietes 
der Astrologie, aufgenommen, dessen Terminologie auf andere Gebiete 
übergreift und für deren Verständnis erforderlich ist. 


Die „Berührung“ zweier Himmelskörper stellt die zweite der vier 
Phasen des zwischen ihnen entbrannten Kampfes dar. Sie wird technisch 
ullekha genannt und von Utp. zu Brh. S.17. 3 definiert; sie erfolgt 
danach dann, wenn die Scheiben dieser Körper sich berühren, aber 
noch nicht bedecken (erste Phase). 
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Die an das Erscheinen so furchtbarer Himmelsmächte sich knüpfen- 
den Weltkatastrophen werden durch Vorboten, Vorläufer, angekün- 
digt, die oft als pürvarüpäni bezeichnet werden. Sie künden die Wir- 
kung (die „Frucht“ des ketu) nicht aber die Ersch einung des Ko- 
meten an, sondern laufen vielmehr immer oder doch in den meisten 
Fällen dessen Sichtbarwerden zeitlich parallel. Vrddhaga° in Adbh.S. 174 
rät, wenn er vom maniketu spricht: „.. Während er aufsteigt, soll 
man die „Vorläufer“ von ihm genau beobachten, denn durch seine „Vor- 
läufer“ kann ein (eben) aufgegangener Stern [seiner Eigenart (Name, 
Wirksamkeit usw.) nach] genau bestimmt werden.“ Im vorliegenden 
Falle handelt es sich um furchtbare, aber segensreiche Regengüsse, die 
dem Erscheinen des maniketu parallel laufen. 


Diese zu Begleiterscheinungen des Kometenaufganges gewor- 
denen „Vorboten [des Resultats]“ sind oft von dessen Auswirkung 
[karman, phalam] sehr verschieden. Beim maniketu besteht die letztere, 
das eigentliche „Resultat“, die auf die Erde ausgeübte Influenz, beispiels- 
weise in „Gedeihen und Fruchtbarkeit“. Wenn deshalb unter gewissen 
zeitlichen oder örtlichen Umständen Überschwemmungen eine Gegend 
Indiens heimsuchten, konnte man in diesen die Vorboten der als das 
„Resultat“ des gleichzeitig mit diesen „Vorboten“ auftauchenden 
maniketu geltenden Fruchtbarkeit sehen. 


Nicht immer sind „Vorboten‘“ als „Parallelerscheinungen“ (des Ko- 
metenaufganges) anzusehen. — Als pürvarüpam des kaliketu zeigen sich 
vorauseilende Wundererscheinungen des Himmels, die fast biblisch 
anmuten: „Voller Rauch, in grausigen Gestalten, anzusehen wie glühende 
Kohlen, fallen die Sterne vom Himmel..... Beim Aufgehen dieses ketu 
erkennt dann [der Weise]: ‚ein anderer Weltuntergang ist herangekom- 
men‘.“ Die der Weltzerstörung unmittelbar vorausgehenden und sie be- 
wirkenden beiden Ungeheuer, der dhümaketu und samvarttaketu, kennen 
aber „Vorzeichen des Himmels“ nicht. Wie in der Edda (und zwar zweifel- 
los in nicht zufälliger Analogie zu ihr) wird der allgemeine morali- 
sche Zusammenbruch zum Symptom des letzten Verhängnisses. Er zeigt 
sich in Naturwidrigkeiten aller Art (s. Vrddhaga® in Adbh. S. 190).! An 
diesen Abscheulichkeiten kann man erkennen: der dhümaketu und sam- 
varttaketu sind aufgegangen. 


1 Unmoralisch ist nach indischer Auffassung alles Normwidrige. Im vor- 
liegenden Falle zeigen sich folgende Erscheinungen: 1. Weiber stoßen wieder- 
holt Mißgeburten aus. 2. Erdbeben. 3. Furchtbares Geschrei minderwertiger 
Lebewesen. 4. Ungünstige Laute von Menschen. 5. nirghätäh (Explosionserschei- 
nungen in der Atmosphäre, auch durch Meteore usw. hervorgerufen. Adbh. S. 190 
Z.4 v.u. l: °nirghätä statt °nirvätä), 
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Eine solche Erkenntnis würde zur Verzweiflung führen, wenn es 
nicht möglich wäre, dem Weltverhängnis in den Arm zu fallen. Dies 
versuchen die Priester durch Rezitationen, zu denen der berühmte Hymnus 
AV 19.9 gehört. Dort sagt 2° proleptisch: „entsühnt sind die Vorzeichen“. 
In der medizinischen Literatur werden damit die Symptome eines 
Leidens bezeichnet; sie setzen dessen Existenz im Körper des beobach- 
teten Kranken voraus, brauchen aber nicht mit dem Ausbruch des Lei- 
dens Hand in Hand zu gehen, sondern können ihm vorauseilen (der 
Masernausschlag bei scheinbarem Wohlbefinden; Ausfallerscheinungen 
bei beginnender Paralyse). Der Symptomkomplex setzt den erfahrenen 
Arzt in die Lage, das verborgene Leiden zu erkennen. Der Astrolog 
war zugleich Arzt. Zwischen den pürvarüpäni „Symptomen“ der Medizin 
und Astrologie bestand für ihn kein Unterschied. ' 

Solche Vorboten als Bestimmungsmomente tauchen oft sehr über- 
raschend auf. Sobald z. B. der verderbliche kaliketu seine Bahn voll- 
endet hat und unsichtbar geworden, seine Wirksamkeit erloschen ist, 
eröffnet sich plötzlich ein goldenes Zeitalter voller Wohlstand, Gesund- 
heit, Volksvermehrung und Frömmigkeit „An diesen Symptomen er- 
kennt man: ‚der die Welt erleuchtende, heilvolle sankhaketu ist bier 
aufgegangen‘.“ Der Astrolog soll zur Zeit des Aufgehens dieser Ge- 
stirne ihre „Vorboten“ beobachten (Vrddhaga” in Adbh. S. 170), die des- 
halb auch „Vorboten des Aufgangs“ heißen (Paräs. in Adbh. S. 192). Sie 
bestehen (l. c.) in Abweichungen von der Naturnorm: Erdbeben; das 
Feuer gibt keinen hellen Schein; die Weltengegenden sind verfinstert; 
Kaltes wird warm, Warmes wird kalt; furchtbare Stürme toben. — In 
seltsamer Weise widersprechen diese Darstellungen von den Vorboten 
meist gefahrbringender Ereignisse und die Ermahnungen, solche Vor- 
boten zu beachten, den astrologischen Tabellen, welche eine lange Er- 
scheinungsreihe von ketu’s konstruieren, so daß danach der eine 
Komet immer den anderen ablösen mußte. — In der Sprache und dem 
Ideengehalt der astrologischen Texte tritt diese Lehre von der Periodizität 
der ketu’s außerordentlich stark hervor. Für den Inder war der Kosmos 


1 Unter den zahlreichen, für diese bekannte Tatsache beibringbaren Belegen 
seien hier genannt (Yıgayäträ 3. 23): „Wie der Arzt einem durch Krankheit 
geschwächten oder durch Gift verzehrten Körper, am Rande des Todes, durch 
seine Heilmittel die Kraft wiedergibt, so ein Brahmane dem Reiche durch süh- 
nende Handlungen.“ — Die im Säntikalpa (ed. Bolling) beschriebenen Zeremonien 
sind: Säntibhaisajyam, d. h.: „ein in Sühneform verabreichtes Heilmittel.‘ 
Garga in Adbh. S. 8 spricht von der śāntih . . . amrtä vi$vabhesaji. — Der Brah- 
mane als Arzt des Opfers fügt mittelst des Opfers als eines heilkräftigen Saftes 
(gedacht ist vorzugsweise an die Butterspende) den zerbrochenen Opterleib 
zusammen (amrtädidvatrimsadmahäsäntipaddhatih Bl. 18b): vedänäm rasena 
yajhasya viristam samdhiyate ity uktam gopathaprähmane. 


Die Wahrzeichen des Himmels in der indischen Mantik 259 


von furchtbaren Mißgestalten und Ungeheuern belebt, welche Gestirne, 
Gestirngruppen, ja das ganze Himmelsgewölbe verschlingen konnten 
und dadurch die Vernichtung von Einzelwesen, Stämmen, ja der Mensch- 
heit überhaupt, herbeizuführen vermochten. Die auf Erden zuzeiten sich 
abspielenden abnormen Vorgänge boten allein die Möglichkeit, das 
Walten dieser Mächte zu erkennen und auf deren Schrecknisse vor- 
zubereiten. Wo solche Vorboten fehlten, galt das himmlische Phänomen, 
das durch sie angesagt war, als bedeutungslos. 

Mit der Berührung dieser Lehre von den Wahrzeichen (der Erde 
oder des Luftraumes; den „Vorboten“) steigen wir in die Tiefen der in- 
dischen Mantik hinab. Erst jetzt offenbart sich ihre Vielgestaltigkeit 
und Wichtigkeit. Als bedeutsame Merkmale werden nicht nur Form, 
Farbe und Aussehen von Gegenständen bezeichnet. Auch das Gehör- 
und Geruchsorgan muß sich an den Wahrnehmungen beteiligen, wenn 
anders die auf diesen Wegen vermittelten Kundgebungen einer höheren 
Welt rechtzeitig festgestellt werden sollen. Die Göttin der heiligen Rede, 
der Offenbarung, die im Himmel ihre Impulse empfängt, spricht nur 
dann, wenn bedeutsame Ereignisse bevorstehen. Nichts ist belanglos. 
„Zunächst spricht sie unter den Göttern; sodann wandelt sie im Menschen- 
geschlecht. Nicht ohne [göttlichen] Antrieb spricht Väc, denn heilige 
Wahrheit ist diese Sarasvati“ (Bärh. in Adbh. S.717 V.27 = AP 64. 10. 3). 
Es werden deshalb die Schreie von Vögeln, Schakalen, Hunden (Bärh. 
a. a. O.), sinnverständliche(?) Laute von Fröschen (a. a. O. V. 25): mandü- 
kā arthavacakäh), lachende Töne eben geborener und singende Laute 
(AP 64. 10. 2) betrunkener Menschen gewissenhaft gedeutet; desgl. Stim- 
men, die aus leeren Häusern dringen (Atharvaņādbh. in Adbh. S. 720£f.), 
selbst das Brodeln von Zysternen (. . küpasya garjane...ibid. V. 24), das 
Knarren, Knistern und Krächzen von Gebrauchsgegenständen (Wasser- 
krügen) oder Throninsignien (Thronen oder Sonnenschirmen: ibid. V. 13); 
um wieviel mehr das Brausen von Stürmen (ibid. 32) oder langanhalten- 
des Donnerrollen (ibid V. 10). 

Beim Auftauchen des jalaketu lassen sich glänzende, tiefe, süße Stim- 
men von Tieren des Feldes und lieblichen Vögeln zu den Zeiten beider 
Dämmerungen überall hören (Vrddhaga° in Adbh. S. 180 L Dagegen stoßen 
solche Wesen beim Erscheinen des calaketu unerwünschte, ominöse, 
eitle (tuccha) Laute aus (ibid. 178). Der Weltzusammenbruch, bewirkt 
durch das Doppelgestirn des samvartta- und dhümaketu, wird (nach 
ibid. 190) eingeleitet durch den furchtbaren Donner von unbekannten 
Mächten, deren Tosen wie der Sturz von Felsen oder das Gebrüll von 
gewaltigen Elephanten klingt, den Lärm minderwertiger Lebewesen, 
ferner unerwünschte Laute von Knaben, Mädchen, Männern oder spielen- 
dem Weibervolke. — Seltener wird widriger Gerüche gedacht, 

17* 


260 Julius von Negelein 


wie der des Kadavers, Eiters oder sauerer Speisen (z. B. Barh. in 
Adbh. S. 717). 

Diese bezeichnenden Merkmale und Parallelerscheinungen kommen 
nur den eigentlichen Kometen, deren Namen und Bewegung dem Astro- 
logen bekannt zu sein schien, nicht deren finsteren Trabanten oder 
„Söhnen“ zu. Nur auf die sichtbaren, individualisierten Phänomene 
findet die Terminologie der Astronomie Anwendung. Nur sie tragen 
Eigennamen und haben eine spezifische Auswirkung und ein dieser 
entsprechendes Resultat. Manche der Gruppen, in welche die in den 
großen Sterntabellen aufgeführten 101 oder 535 oder 1000 ketus zer- 
fallen, besitzen nur einen, andere haben mehrere Sondersterne solcher 
Art. Bei einzelnen kleinen Gruppen wird jeder Stern nach Namen und 
Auswirkung bezeichnet. Der dhümaketu steht für sich allein da. Diesen 
Einzelwesen stehen die (nicht individualisierten) sichtbaren oder unsicht- 
baren Gruppensterne gegenüber. — Wie unsere Listen lehren, zeigen 
die individuell (nach Namen, Zeit des Eintreffens, Dauer ihres Erschei- 
nens, Form und Farbe) bestimmten ketu’s gewisse Schicksale des Men- 
schen an, ja, sie rufen diese unmittelbar hervor und tragen nach deren 
Eigenart häufig ihren Namen (calaketu, weil er die Erde erschüttert 
usw.). 

I. 

Die Terminologie der astrologischen Texte ist da, wo es sich um 
die Bewegung eines ketu, seinen Aufgang, seine Manifestation, die 
Zeit seines Verweilens am Himmel, seine Kulmination und rück- 
läufige Bewegung sowie sein Untergehen handelt, völlig den astro- 
nomischen Texten entnommen, wobei bedeutungsvoll ist, daß die „rück- 
läufige Bewegung“ nicht vom Zenith, sondern von dem in Indien sehr 
tief stehenden Polarstern gerechnet wird. Beiihm kulminieren die Sterne. 

Ins Gebiet der reinen Mantik treten wir dagegen ein, wenn wir der 
Auswirkung (des karman) eines ketu gedenken. Dieselbe besteht aus 
einer Reihe von Einzelwirkungen (karmäni) und kann Böses sowohl wie 
Gutes anzeigen. Sie braucht dem Erscheinen nicht unmittelbar auf dem 
Fuß zu folgen (s. im folg.). Die Zeit ihres Eintreffens ist der päkakälah, 
wobei päka, wie auch sonst von der „reifen“ Frucht gebraucht, das 
Reifen des als „Frucht“ bezeichneten Resultates (des karman) wieder- 
gibt. Beispielsweise zeigt der jalaketu (nach Vrddhaga° in Adbh. S. 
181) durch seine karmäni seine Frucht erst nach Ablauf von vier Mo- 
naten, von seinem Aufgang gerechnet. 

Nach Vrddhaga® in Adbh. S. 194 (cf. Brh. S. ibid.) schädigt ein ketu 
je nach Gegend, Zeit, Gestalt, Farbe; je nach Auf- und Niedergang, 
Stellung, Berührung, Bedeckung, Farbe. Unter Berührung und Be- 
deckung haben wir, wie wir oben sahen, zwei termini der Lehre vom 
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Planetenkampf zu verstehen. — Wichtig für die Mantik ist die Zeit- 
dauer der Verfinsterung. Ist diese kurz oder erfolgt die Eklipse plötz- 
lich (ohne Vorboten und Begleiterscheinungen), so besagt das Phäno- 
men, wie wir sahen, nichts; desgl. wenn das Gestirn innerhalb des 
Kaotene der Bahn sie erleidet — natürlich weil man in einer solchen 
Erscheinung kein Wunder mehr sehen konnte. Dieser aufgeklärteren 
Auffassung von Varähamihira steht die abergläubische von AP 53. 3. 5 
gegenüber. Nach ihr wird die Erde in Blut schwimmen, wenn in dem 
Zeitabstand von einem halben Monat Mond und Sonne sich verfinstern. — 
Während auch nach Bhärg. in Adbh. S. 56 die kurzdauernde Finsternis 
belanglos ist, ja glückbringend sein soll, schafft die totale oder lange 
dauernde Eklipse nur Unheil. — Bisweilen wird darauf hingewiesen, daß 
die Begleiterscheinungen eines Kometen gleich denen eines anderen sind. 
Auch ungünstige Sterne können sich ähneln: rasmiketu und $veta zei- 
gen das gleiche Resultat. 

Die Auswirkung der himmlischen Wahrzeichen offenbart sich in ihrer 
Frucht (phala); diese reift mehr oder weniger schnell, aber unaufhalt- 
sam und gibt dem vom Himmel über die Erde verhängten Geschick 
den Ausdruck. Zwar jedes Prodigium steht im Dienste seiner Mani- 
festation, aber (s. o.) die himmlischen Wahrzeichen haben vor denen 
der Erde weitaus den Vorrang. Der Astrolog steht um vieles höher 
als der den Hausbedarf deckende Mantiker. Für seine Interpretation des 
Phänomens kommen (vgl. o.) die von AP 52. 15. 2—4 gegebenen Mo- 
mente in Betracht: „Alle ketu’s vernichten vermöge ihrer Verfinsterung, 
Berührung, Stellung [am Himmel: sthänät], ihres Auf- und Nieder- 
ganges in fünffacher Weise. Mögen sie freundlich (mrdu), fest (? dhru- 
va; gemeint ist vielleicht: halb freundlich, halb feindlich), furchtbar, 
schnell vorübergehend oder gemeinschaftlich ihre Bahnen 
wandelnd sein oder Gefahr bringen; [immer zeigt sich] der analoge 
Erfolg. [Er richtet sich] nach der Gegend, Farbe und dem Umfang 
des Wirkungsgebietes.“ 

Als heimgesuchte Person gilt in erster Linie durchaus der Kö- 
nig. Die Astrologie war eine königliche Kunst, ihre Vertreter schielten 
nach dem Thron, den sie durch Orakelsprüche in ihre Gewalt bekommen 
wollten. „Wenn etwas am Himmel sich ereignet, so bezieht es sich auf 
den Großkönig; im Luftraum — auf die [betroffene] Gegend; auf der 
Erde — auf die Ernte“; vgl. hierzu Traumschlüssel 17f. In der kasu- 
istischen Betrachtung des Wirkens der ketu’s wiederholt sich dieser 
Gesichtspunkt immer wieder. Die Texte sind ja nur geschrieben, um die 
entsprechende Sühnezeremonie ermitteln lassen zu können. Sie wird 
in vielen Fällen dadurch nötig, daß das abhisekanaksatram, also das bei 
der Königsweihe obwaltende Gestirn (Mondstation), verfinstert wurde; 
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sie ist so außerordentlich kompliziert und kostspielig — ihre wichtigste 
Form ist die von G. M. Bolling dargestellte mahäsänti —, daß als Auf- 
traggeber für sie nur der Monarch in Frage kommen konnte. Nur ihm 
konnte nach korrekter Vollziehung die Verheißung gelten: „dann be- 
herrschen die Könige vergnügt die Erde.“ — Die Sonne ist (in Indien 
wie Iran) das königliche Gestirn schlechthin. Ihre Trübung trifft den 
Monarchen, wie die der Venus oder des Jupiter den Hauspriester. 
(Die Venus |sukra m.] ist der Hauspriester der Götter; brhaspati der 
Götterpriester schlechthin.) Eine solche Abstufung ist aber praktisch 
belanglos.! „Der König und die (von ihm beherrschte) Erde“ werden 
immer wieder als die Betroffenen genannt. Das liegt tief im Empfinden 
der alten Welt überhaupt begründet, der hier die Astrologie den Aus- 
druck verleiht. „Planeten fallen nicht, wenn Bettler sterben“ (Shake- 
speare). — Die Zeit des Eintreffens der „Frucht“ des ketu kann außer- 
ordentlich kurz sein; z. B. wird vom gadäketu gesagt: er tötet, sobald 
er am Himmel gesehen wird? Dies ist aber nur dann der Fall, wenn 
man seine Bahn berechnen, .mithin sein Erscheinen mutmaßen konnte. 
Tritt er plötzlich am Himmel auf, so vernichtet er höchstens den Harem 
des Königs (die Weiber werden in diesen Texten noch unter die Trans- 
portmittel oder fahrende Habe [vähana]| gestellt). Dies gilt selbst dann, 
wenn er in den für die Mantik so bedeutsamen Zeiten der Morgen- und 
Abenddämmerung auftritt. Man sollte das Gegenteil erwarten. Offenbar 
aber erschreckte das Phänomen viel weniger als die Furcht vor ihm. 
„Erlebte Greuel sind schwächer als das Grauen der Einbildung‘“ — eine 
religionspsychologisch äußerst bedeutsame Tatsache. — Nach den in den 
Sterntabellen gegebenen Daten wird ein Turnus von ketu’s angenommen, 
der wahrscheinlich mit dem Weltanfang, vielleicht aber erst mit unse- 
rem, dem eisernen (Kali-)Zeitalter beginnt und bis zum nächsten Welt- 
untergang fortdauert. Die Reihenfolge der nacheinander erscheinenden 
Kometen steht unabänderlich fest, die zwischen ihrem Auftauchen be- 
stehenden Zeiträume aber sind sehr verschieden groß. Von den drei 
mrtyunihsvasajäh heißt es, daß sie einander im Abstande von 3000 Jahren 
ablösen (Vrddhaga° in Adbh. S. 170). Auf diese Sterne folgt der freund- 


1 Sie wiederholt sich mehrfach. Yogayäträ 1. 4: „Könige, um ibren Zweck 
zu erreichen, ziehen aus bei günstigen Konstellationen; Diebe und fahrende 
Schauspieler bei guten $akunäni (Omina vom Vogelflug); Brahmanen bei guten 
Gestirnen (naksatra); die übrigen Leute zur glücklichen Stunde“ d. h.: die 
Astrologie ist nur für die beiden obersten Kasten geschaffen. Die umständliche 
und der gelehrten Interpretation bedürftige Lebre von den Konstellationen be- 
schränkt sich auf die Könige. Alle anderen Kasten müssen mit dem landes- 
üblichen Aberglauben vorlieb nehmen. 

* Nach Parä$ara bringt der merkwürdige vasäketu Epidemien, aber großen 
Wohlstand; vgl. Brh. S. 11. 29. Diese Wirkung tritt nach Paräs. sofort ein. 
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liche kumudaketu, wenn deren Wirksamkeit erloschen ist. Diese 
Angabe wiederholt sich häufig. Man darf annehmen, daß sie der Auf- 
fassung der ältesten Autoren den Ausdruck gibt. Die Erde und was sie 
trägt, steht von der Wiege bis zum Grabe unter der fürchterlichen Wir- 
kung dieses determinierenden Zwanges. Allerdings finden sich gewisse 
Erholungspausen. Beispielsweise dauert diese vom Verschwinden des 
kumudaketu bis zum Auftauchen des kapälaketu nach Paräs. in Adbh. 
S. 173: 2500 Jahre + 3 Halbmonate lang. Diese 3 Halbmonate bezeichnen 
die Zeit, nach der in der Regel (d. h.: wenn die Register nichts Ent- 
gegengesetztes angeben) die Wirksamkeit eines Kometen beginnt. Im 
vorliegenden Falle beträgt mithin die Ruhezeit für die Erde genau den 
vierten Teil von zehntausend Jahren, also vielleicht den vierten Teil 
von einer Weltperiode. — Auf den kapälaketu folgt der maniketu, ein 
gnädiger Stern, um des vorigen Wirkung aufzuheben. Angaben 
dieser Art sind selten. Allerdings wird gerade von Sternen der amrtaja- 
Gruppe gesagt, daß sie, wie etwa der jalaketu (s. im vorigen), die durch 
andere Kometen gequälte Welt „erfrischen“ und daß sie die von rähu, 
ketu usw. ausgegangenen gefährlichen Wirkungen aufheben. 

Damit sind aber keine ketu’s der ketu-Kette, sondern siderische 
Störungen untergeordneter Art gemeint, die innerhalb des Wirkungs- 
gebietes des einzelnen dominierenden ketu’s mit unterlaufen. Überschnei- 
dungen der spezifischen Wirksamkeit der Kometen innerhalb dieser 
Kette sind ganz ungewöhnlich. Nicht sie, sondern ihre Wirkungs- 
zeiten lösen sich in der Regel ab. Die Angaben über diese Auswirkungs- 
perioden sind sehr unbestimmt. Bisweilen hängt von ihnen sogar die 
Qualität des Erfolges ab: nur wenn sie kurze Zeit lang am Himmel 
stehen, besagen sie Gutes. Gleichwohl ist es wahrscheinlich, daß Zeit 
wie Zahl der ketu’s begrenzt war und daß die Gesamtperiode etwa 12000 
Jahre oder eine Weltperiode betrug, die in irgendeine typische Zahlen- 
einheit zusammengefaßt wurde. — Die Auswirkungszeit beginnt, wie 
wir sahen, nach 1'/, Monaten. Dies gilt sowohl für die glück- wie die 
unglückverheißenden Sterne. Die Wirkungsperiode dauert ebensoviel 
Monate, als der Komet an Tagen, und ebensoviel Jahre, als er Mo- 
nate am Himmel steht. Die Angaben sind aber nicht widerspruchslos. 

Die Richtung, aus der das Omen kommt, ist für die Mantik über- 
haupt, deshalb auch für die Lehre von den himmlischen Wahrzeichen, 
von größter Wichtigkeit. Die von irdischen Körpern oder Einzelwesen 
Entnommenen gelten im allgemeinen nur im engsten, unmittelbar be- 
troffenen Bereich. Nur wenn es sich um Götterbilder handelt, leidet 
die ganze Gegend, in der diese stehen (so AP 71.18. 4). Die Wirkung 
der astrologischen Wahrzeichen erstreckt sich aber regelmäßig auf 
das ganze Gebiet von deren Sichtbarkeit. 
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Einen seltsamen und verfehlten Versuch, die traditionelle Zahl von 
101 ketus über die Gegenden und Zwischengegenden zu verteilen, gibt 
eine Sterntabelle. 

Während es sich hier um ein Bestreben handelte, von gewissen, in 
den einzelnen Himmelsrichtungen stehenden Sternen aus einen Anbalts- 
punkt für die Orientierung zu gewinnen, lehrt eine andersartige, in der 
Astrologie zur fundamentalen Bedeutung gelangte Himmelseinteilung die 
Bedeutung der Mondstationen (= naksatra’s) uns kennen. Sie wird, 
wenn die Bahn von ketu’s in Frage steht, häufig hervorgehoben; z. B. 
berichtet Para$. in Adbh. S. 188 von rasmiketu, daß er in den krttikäh 
aufgeht. Das Aufgangs-naksatram ist für die betroffene Gegend von 
höchster Wichtigkeit. Nach Paräs. in Adbh. S. 191f. sucht der samvartta- 
ketu vorzugsweise diejenigen Gegenden heim, deren naksatra’s er bei 
seinem Aufgang verfinstert. 

Deshalb sind Angaben über das betroffene naksatram häufig. Vrddha- 
ga° in Adbh. S. 189 wird die besondere Gefährlichkeit des gadäketu 
dadurch hervorgehoben, daß die große Zahl der verfinsterten naksatra an- 
gegeben wird. Die durch Rähu erfolgte Heimsuchung, dieMondfinster- 
nis, übt ihre verderbliche Wirkung (nach Rsiputra in Utp. zu Brh. S. 5.27) 
in der Weise aus, daß sie diejenigen Teile der Erde in Anspruch nimmt, 
die den verdunkelten Mondpartien entsprechen. Nur auf Grund dieser 
Lehre ist das Öl-Orakel zu verstehen (s. u.). Es sollte zeigen, welche 
Gegenden zunächst heimgesucht werden und deshalb zuerst der Sühne 
bedürfen. Unter diesen wären nach der Lehre der Texte übrigens nicht 
räumliche, sondern zeitliche Teile zu verstehen. Es werden danach 
7 Tageszeiten angenommen, deren jede auf eine bestimmte Menschen- 
gruppe ihre Wirkung ausübt. — Bisweilen greifen die ketu’s (wie die 
mit ihnen eng verwandten graha’s) in der Weise in das Weltgetriebe 
ein, daß sie wesensverwandte Menschen oder Tiere schädigen; z. B. 
sollen die raudra- und ägneya-ketu’s, d. h. die Gruppen der rudrakro- 
dhajah und der agniputräh, die mit einer Rudra-Veranlagung versehenen 
Wesen schädigen, worunter sowohl Tiere (wie Rinder, Ziegen, näga’s 
usw.) wie zweifellos auch Charaktere und Völker von gleichartiger Be- 
schaffenheit zu verstehen sind. Unter varga versteht man eine solche 
psychische wie auch geographische Zugehörigkeit; z. B. übt der cala- 
ketu im zugehörigen varga schreckliche Wirksamkeit aus. Jedes Land 
steht unter dem magischen Einfluß einer Mondstation oder eines Einzel- 
sterns. Wie außerordentlich bedeutsam dies Moment sein muß, geht 
daraus hervor, daß nach Parä$. in Adbh. S. 188 selbst der weltvernich- 
tende dhümaketu unter gewissen Umständen Glück bringen soll. Die 
ketu’s treffen die Bevölkerung derjenigen Gebiete, deren Mondstationen 
gerade beim Aufgang der betreffenden ketu’s dominieren. Die „große 
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Sühnezeremonie“ ist deshalb auch von demjenigen König zu vollziehen, 
dessen Gebiet durch das über ihm waltende naksatram heimgesucht wird 
(AP 72. 1. 2). Die Wirksamkeit der ketu’s ist an bestimmte naksatra 
gebunden. Der gadäketu trübt (s. o.) das fünfte und die darauffolgenden 
naksatra der als günstig geltenden Nordbahn des Mondes sowie das 
erste naksatram der „mittleren“ Bahn, zugleich die Stämme der Kasi, 
Gandhära, Cina, Saka, Darada, Savara, Ekapäda, Pulinda, Sürpakarna. 
Die meisten dieser Stämme (Chinesen, Saken usw.) finden sich in dem 
der Geographie gewidmeten 14. Kap. der Brh. S. wieder; vgl. auch Ind. 
Ant. 22. 169ff. bei Winternitz, Ind. Lit.-Gesch. 3. 568, Anm. 1. — Häufig 
werden die Stämme mit Namen genannt, denen von Seiten des ver- 
finsterten zugehörigen naksatra Unheil droht. Die Verfinsterungen der 
Planeten bedingen weitgehende Störungen in Natur und Menschenleben; 
oft ist die Analogie der Farbe ausschlaggebend, so z. B. wenn bei der 
Trübung des Saturn nach Gärgiya in Adbh. S. 198 und AP 51.4.5 
die Träger der (aus Asche hergestellten) Sektenzeichen leiden. Beim 
Unterliegen des Jupiter werden, da dieser der Theologenbeschützer ist, 
die Mantiker (daivajüah) und Büßer betroffen — eine Sachanalogie. 
Merkur ist auch in indischen Texten der Gott der Kaufleute. Sie gehen 
in Gemeinschaft mit ihm zugrunde, wie die „vom Feuer Lebenden“ mit 
dem feurigen Mars. — Das Epos, das, wie wir sahen, den dhümaketu als 
Einheit kennt, spricht, wenn es von der Verdüsterung von naksatra 
redet, meist im Zusammenhang mit anderen Vorboten furchtbarer Er- 
eignisse. — Es ist sicher, daß Namen von Teilen der Mondbahn auf 
einzelne ketu’s oder ketu-Gruppen übertragen wurden; oder vielmehr 
richtiger, daß Schutzgottheiten von einzelnen oder mehreren naksatra 
als Walter des an bestimmten Tagen wirksamen Verhängnisses unter 
dem Bilde von ketu’s verehrt worden sind.! 


Die Zahl der naksatra als Einteilungsprinzip des Erdkreises steht 
in unvereinbarem Gegensatz zu der der „Gegenden und Zwischengegen- 
den“. Solange man, der Eigenart des menschlichen Körpers entsprechend, 
die Vierzahl zugrunde legte, konnte man lediglich die Zahl 4 bzw. 8, 
und durch Dreiteilung des so gewonnenen Sektors 24 zum Divisor 
machen. Aber schon früh wird eine mittlere Gegend konstruiert; sie 
ist mit dem Standort des Beobachters identisch, der gegenüber der 


! Die Zuteilung gewisser Kometengruppen zu solchen Mondstationen kann 
keine zufällige sein. Wir lernten den kaliketu, der rudrakrodhajah ist, als 
raudrah; den ra$miketu, einen Sohn Agni’s, als ägneyah kennen. Raudra und 
und ägneya sind aber zugleich Teile der Mondbahn, und zwar beschließt 
ägneya (= kritikä) die n-gavithi, raudra (= ärdrä) die darauf folgende gaja- 
vithi. In der krttikä aber soll der ägneyah genannte ketu aufgehen: „krtti- 
käsv api o ”gneyah paScimena pradriyate (Vrddhaga° in Adbh. S. 177). 
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Relativität der übrigen Teile der Orientation als das gegebene Moment 
gilt und deshalb die madhyama, die „mittlere“ oder auch die dhruvā 
dis, die „feste“ Gegend, heißt. In ihr liegt nach der Auffassung schon 
des Veda natürlich das Land der Arier, in ihr madhyadesa, nach späterer 
Darstellung der von uns bewohnte Teil des Weltenrundes bharatavarsa. 
Entsprechend dem dieser Teilung zugrunde liegenden Prinzip wird eine 
Tabelle von insgesamt 1000 ketu’s durch die Neunzahl von vidikputräh 
abgeschlossen: der neunte dieser „Söhne der Himmelszwischengegenden“ 
liegt in der Mitte. Jeder von ihnen beherrscht drei Mondstationen. Des- 
halb heißt es Brh. S. 14. 1: „Nach Gruppen von je drei naksatra’s, die 
mit ägneya (= krttikä) beginnen, sind die Gegenden von Osten an, in- 
dem bhäratavarsa als Mitte angenommen wird, in neun Teile zerlegt“; vgl. 
Adbh. S. 251; Garga in Utp. zu Brh. S. 1. c.; AP 56. 1. Die Namen 
der einzelnen Gruppen und der zu ihnen gehörigen Sternbilder werden 
Brh. S. 9. 1. = Adbh. S. 195 genannt; vgl. Kern in Webers Ind. St. 
10. 209.! 


Wie die Mondstationen als Regenten ganzer Gegenden, so gelten 
einzelne Sterne, einem weit verbreiteten Glauben gemäß, als die Herren 
des Schicksals einzelner Menschen. Ihre Verdüsterung oder Bedrohung 
durch siderische oder atmosphärische Erscheinungen verhinderte den 
Menschen, der sich von ihnen abhängig glaubte, .an wichtigen Ent- 
schlüssen oder bereitete ihn auf den Tod vor. Eine der Hauptaufgaben 
des Astrologen mußte es sein, dem Frager die Nativität zu stellen. An- 
leitungen dazu gibt eine sehr große Anzahl von Texten, unter denen 
das laghujätakam und brhajjätakam des Varähamihira hervorragen.” Das 


1 Über die naksatra ist viel gearbeitet worden; s. Thibaut Grundriß der 
indoar. Philol. III 9, 12ff.; Oldenberg NGG W 1909 544ff.; A. Weber Ind. St. 
IX 424. 

7 Die weitschichtige Literatur der Sühnehandlungen enthält zugehöriges 
Material für Einzelfälle, so z. B. säntimayükha Bl. 57: ekanaksatrajanmasäntih; 
Bl. 47: darsajananasäntih. Die yogayäträ 9. ıf. zählt sechs Gestirne auf, die 
eine ihrer Eigenart entsprechende Wirksamkeit auf das Menschenleben aus- 
üben sullen; am wichtigsten und deshalb zuerst genannt ist das Geburts- 
gestirn. Hemädri in Caturvargacintämani 2. 2. 688—691 befaßt sich mit den 
zugehörigen Sühnemaßregeln. Als für jeden Menschen in Frage kommend 
werden genannt: das jananam, mänasam, karma-, särighätikam, samudaya-, 
vainäsika-naksatram. Die letzteren fünf termini technici bezeichnen Mond- 
stationen, die in bestimmten Abständen vom Geburtsgestirn wiederkehren und, 
wie ihre Namen besagen, auf eine Privatperson bezogen, für seine Lebenstätig- 
keit, sein Gedeihen oder seinen Tod entscheidend wichtig sind. Der König 
aber hat neun solcher naksatra; zu den eben genannten kommen außerdem 
noch: das desa-, abhiseka-, jäti-naksatram (s. Yogayätra und Hemädri a. a. O.), 
mithin das nuksatram des Landes, der Königsweihe und der Kaste. Allen 
diesen Gestirnkomplexen wurde große Aufmerksamkeit zugewandt. 


Die Wahrzeichen des Himmels in der indischen Mantik 967 


Lebenselend führte man auf die Verdüsterung des Geburtsgestirns zu- 
rück: „mein [Geburts-] Gestirn ist von bösen Planeten verdüstert“ 
(R. Gorr. 2. 3. 18 nach Pet. Wb.).! Derartige Bedrohungen zu ver- 
hindern, dienten jährlich am Geburtstage veranstaltete Zeremonien, die 
dem Geburtsgestirn neben anderen Gottheiten galten.” Von Wichtigkeit 
ist es, daß stets der Zusammenhang der Gestirne mit den Ahnen und 
Urgottheiten (prajapati) betont wird. Die Sterne sind eben Ahnen und 
volkstümliche Urgottheiten. Ihre Heimsuchung kann sich, wenn es sich 
um einen König handelt, auf das diesem zugehörige „Königsweihe“- 
und „Land“-Gestirn erstrecken und führt, wenn ein solches durch einen 
graha getroffen, von einem Meteor „geschlagen“, verschlungen, aus- 
gelöscht oder verfinstert ist, alsdann zu der nur dem Monarchen zustehen- 
den Abwehrhandlung der mahäsanti, einem sehr umständlichen Ritus. 

Die Abwehr war notwendig, denn der ketu schien Unglück schlecht- 
hin, in allen Formen und Arten, zu bringen.“ „Das Auftauchen von ketu’s 
dient zum Verderben“, so ist ja überliefert. Deshalb soll der Verständige 
mit den Sprüchen des Atharvaveda die Sühnung vollziehen.“ (Bharg. in 
Adbh. S. 201). „Die ketu’s sind die Gründe für Heimsuchungen.“ Die 
Heimsuchung besteht in der Verhängung des Zeitverhängnisses (Todes- 
loses); Vrddhaga® in Adb. S. 173: kapalaketurüpena kalo darsayate divi. 
Das Gestirn ist nicht etwa nur ein Vorbote der Heimsuchung, sondern 
führt diese unmittelbar und zwangsläufig, wenngleich meist nicht sofort, 
herbei. Nicht immer ist die Wirkung des Kometen eine ungünstige; 
wenigstens lehren die astrologischen Texte (sicherlich im Gegensatz 
zur Volkstradition, die nur den dhümaketu als Unheilbringer zu kennen 
scheint): die dem aufgequirlten Unsterblichkeitsmeer entstiegenen ketu’s 
bringen Gutes. Auf sie allein ist der von den Kometen ausgehende 
Segen beschränkt. Aber auch sie bringen kleinere Plagen, wenn sie zu 
lange am Himmel stehen, besonders jedoch, wenn sie Anzeichen haben, 
die den Glücklichen entgegengesetzt sind, wenn sie krumm (gekrümmt 
wie ein Regenbogen) sind oder mehr als einen Schweif tragen. Es 
scheint jedoch überaus zweifelhaft zu sein, ob dies jemals bei einem 
Stern der amrtaja-Gruppe der Fall sein kann; denn diese zeichnet sich 
gerade durch ihren freundlichen Glanz aus. Ihren Sternen darf auch die 
Stellung in der Südrichtung als der des Todesgottes durchaus nicht zu- 
kommen (Brh. S. in Adbh. S. 149). Bisweilen wird andererseits ausdrück- 


1 Vgl. Säntikalpa 1. 11. 4: „wessen [Geburts-] Gestirn durch einen graha 
zur Beeinträchtigung gebracht ist, über dem waltet der Beeinträchtigte. Nicht 
gelingen ihm seine Angelegenheiten.“ 

2 Vgl. ibid. 17. 7: „Diese [im vorhergehenden beschriebenen] Sühnezere- 
monien möge er vollziehen bei den dem Geburtstag zustehenden Ritualien (jan- 
mani karmani).“ 
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lich betont, daß Unglückssterne, wie dersveta (der Kriegsverderben stiftet), 
Glück bringen, wenn deren Merkmale (Form und Farbe) nicht ominös 
sind. Der gleiche ketu kann je nach dem naksatra, in dem er steht, Ver- 
derben oder Gutes bringen; so z. B. der ürmiketu bei Vollmond Glück, 
beim Eintritt in das krttikä- oder die sechs folgenden naksatras aber 
Unglück. — Bisweilen ist ein ketu durchaus verderblich, seine Plagen 
aber beschränken sich auf gewisse Formen; der agniketu bringt ein 
furchtbares Verhängnis, nicht aber die Gefahr der Hungersnot (trotz 
aller Kriegsgräuel!). — Von der Wirkung des Kometen sind die Vor- 
boten und Begleiterscheinungen zu unterscheiden. Oft ergehen 
sich Natur und Menschenwelt in Mißakkorden und sagen dadurch die 
Ankunft eines unheilvollen ketu voraus. Bei der Ankunft des calaketu 
stoßen die wilden Tiere und Vögel unheilvolle, Verhängnis verkündende 
und hohle Rufe aus; die Menschen entzweien sich untereinander; Könige 
liegen miteinander in furchtbaren Kämpfen; Morgen- und Abenddäm- 
merung zeigen sich in veränderter Gestalt, in rauher und blutiger Farbe; 
nicht leuchtet da der Himmel, von Staub und Finsternis eingehüllt 
(Vrddhaga° in Adbh. S. 178). Dem Erscheinen des Sveta-(= svadhi-) 
Sterns gehen gewaltige Erscheinungen im Luftraum und in dem vege- 
tativen Leben der Erde voraus: es fallen Meteore zerplatzend; furcht- 
bare Winde wehen; die Erde erbebt; die Weltgegenden brennen; Sonne 
und Mond zeigen Höfe; ihre Strahlen sind beeinträchtigt; die weiblichen 
Wesen stoßen überall Mißgeburten aus (Vrddhaga® in Adbh. S. 186). 
Die furchtbarsten Vorzeichen aber künden das Auftauchen der gemein- 
schaftlich erscheinenden dhümaketu- und samvartta-Kometen an: dann 
abortieren weibliche Wesen bei Mensch und Tier; unaufhörlich zittert 
die Erde; das Gebrüll unheimlicher Wesen läßt sich hören — es scheinen 
Felsen zu stürzen und gewaltige Elephanten zu brüllen —, Meteore 
fallen unter Rauch- und Flammenentwicklung und bedrohen die Sonne. — 
Die eigentlichen „Früchte“, Resultate, der Kometen aber könnten in 
Gestalt der apokalyptischen Reiter auftreten: Hungersnot, Pest und 
Krieg. — Überaus häufig werden wirtschaftliche Schädigungen be- 
tont. Der $veta-Stern, der das Kriegsbeil auf die Erde herabhängen läßt, 
„entvölkert die Gegend, in der er auftaucht, durch Hungersnot“. Mib- 
ernten des Wintergetreides können, indem sie dessen Preis bis auf das 
Achtfache steigern, zum Ruin der ganzen Welt führen. (Dies ist beim 
samvarta-ketu der Fall.) Beeinträchtigung des Wachstums auf der Erde 
findet auch durch die unsichtbaren ketu’s statt, die, ihrer Eigenart ent- 
sprechend, alles Chthonische, den Blicken sich Entziehende ergreifen, 
nämlich die (vornehmlich aus Wurzeln und versteckt reifenden, kleinen 
Früchten bestehende) Nahrung der Büßer (Waldeinsiedler), ferner auch 
die Lebenskeime von Weibern, Kindern, Vögeln und Schlangen sowie 
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die (in den Bergen schlummernden) Mineralien. Durch alle diese Er- 
scheinungen kommt ein „Stillstand von Handel und Wandel“ zustande. — 
Furchtbarer als der Hunger haust die Pest, das Massensterben. Durch 
Fieber und Galle[n-Austritt] oder durch Krankheiten mannigfacher Art 
wird die Welt erschüttert. Verhältnismäßig unbedeutend sind diesen 
Epidemien gegenüber Erscheinungen wie diejenigen, welche der im all- 
gemeinen harmlose kleine bhavaketu hervorruft; er erzeugt, wenn er 
düster aussieht, „Husten und Schnupfen“. — Auch an dieser Stelle 
sei darauf hingewiesen, daß ungesunde, d. h. ungleichartige Mischungen 
der Grundsäfte des Körpers als die Gründe für Krankheiten angesehen 
wurden und daß man sie auf den dominierenden Einfluß eines graha 
(d. h. namentlich: Planeten) zurückführte. — Am furchtbarsten von allen 
Heimsuchungen haust der Krieg. Er wird, wie etwa der Vestalinnen- 
frevel im alten Rom, als Naturereignis angesehen und im gleichen Halb- 
vers mit „widernatürlichen“ Dämmerungserscheinungen zusammenge- 
nannt. — Eine gewaltige Schilderung der Kriegsgreuel gibt Adbh. S. 187. 
Historisch interessant ist dabei vielleicht die Prophezeiung der Vrddha- 
gargasamhita, daß die Mahäsakäh, d. h. die Saken (?), ins Herz des 
arischen Landes vordringen werden (genannt werden: madhyadesa 
und kuruksetra), um es auszuplündern, und daß beide Gegner sich 
dann gegenseitig vernichten werden. Dies Vernichtungswerk, das 
bereits eschatologische Färbung trägt, wird durch die 16 gleichzeitig 
auftretenden unsichtbaren ketu’s vollendet. Sie rufen Aufstand in 
der Natur hervor. Die Bestien des flachen Landes, der Wälder und 
Berge sowie die verhängnisvollen Ausgeburten aller Meere werden als- 
dann, in furchtbarer Gestalt erscheinend, die Menschen fressen. — Diese 
Schrecknisse faßt Parä$ara (Adbh. S. 195) zusammen; er nennt Dürre, 
Krieg, Krankheit, Hungersnot, Bedrückung durch die eigene und fremde 
Landesoberhoheit. — Dazu kommen spezifische Wirkungen einzelner 
Kometen: der agniketu bringt vorzugsweise Brand-, der calaketu Erd- 
bebengefahr, der ürmiketu „Verwirrung der Welt“. Der Autor denkt 
dabei an Kastenverwirrung, Umkehr der Jahreszeiten (heißer Winter — 
kalter Sommer), aber auch an die bereits im Veda genannte „Umkeh- 
rung der Himmelsgegenden“ — eine katastrophale Erscheinung, da der 
Wirkungsbereich der Götter (nicht nur der Lichtgottheiten) auf ganz 
bestimmte, am Weltanfang determinierte Richtungen beschränkt ist. 
Die Weltordnung ist begründet durch den regelmäßigen Gang der 
Sonne innerhalb der ihr zugewiesenen Richtungen; ihr Weg wird rechts- 
läufig genannt, weil er bei der Orientation nach Osten (über S. nach 
W., d.h.) in rechter Richtung führt. Jede Bewegung, die dieser ent- 
gegengesetzt ist, gilt, mag sie sich vollziehen, wo immer sie wolle, als 
Unheil bringend. Zu solchen „Naturwidrigkeiten“ im Sinne der Mantik 
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gehört namentlich auch der Bürgerkrieg, die Entzweiung von Verwandten 
und das Versagen der vegetativen Fruchtbarkeit des menschlichen und 
animalischen Lebens — alles Erscheinungen, die wir als „Früchte“ ver- 
derblicher Kometen kennengelernt haben. — Während die durch die 
sichtbaren Führersterne verursachten Schädigungen im Charakter des 
Schädigers gewissermaßen begründet sind, ist dies bei den unsichtbaren 
Begleitsternen nicht der Fall. Die Regel ist die, daß sie der Eigenart 
des sichtbaren Kometen, den sie umgeben, lediglich folgen. Von den 
adityajäh, deren es 11 gibt, sind Name und Resultat durch den (allein 
mit einem Nomen proprium wiedergegebenen) kapälaketu gekennzeichnet 
(Vrddhaga° in Adbh. S. 174). — Ganz unbestimmt sind endlich die Mit- 
teilungen über den dhümaketu gehalten. Es ist dies zweifellos nicht 
umsonst geschehen. Das jenseits der menschlichen Fassungskraft woh- 
nende dunkle Grauen wirkt auf das Gemüt am meisten. „Entsetzen er- 
zeugt er für die Welten, wenn er sich sehen läßt, dieser Stern. Im 
Dunstkreis aufgegangen, dumpf, furchtbar von Gestalt, Verderben heran- 
bringend, übt er eine schreckliche Wirkung aus, eine die Menschheit 
vernichtende, gewaltige...... Grausig ist er, im höchsten Grade schreck- 
lich“ (Vrddhaga° in Adbh. S. 191). Wir dürfen mit Sicherheit annehmen, 
daß eine Weltvernichtung durch Feuer erfolgt. „Es leuchtet auf, wie 
um die geschaffenen Dinge zu verbrennen, der dhümaketu“ M. B. 6. 2603. 

Die Kette der verderblichen Kometen wird durch eine Anzahl Glück 
bringender unterbrochen. Unter ihnen befindet sich kein „Unsichtbarer“. 
Sie alle haben Namen und Charakter. Nur freundliche, d. h. hell leuch- 
tende Sterne bringen Gutes. Darin liegt das Grundprinzip der gesamten 
astrologischen Mantik. Von den Kometen gilt im allgemeinen, was 
Parä$. in Adbh. S. 184 von dem $veta- und ka-Stern im speziellen 
sagt: daß sie nur (in dem hier ausnahmsweisen) Falle Gutes stiften, daß 
sie einen milden Glanz haben. Eine vollständige Zusammenstellung der 
günstigen Eigenschaften des ketu’s finden wir Adbh. S. 148f.: nach 
Parāś. soll er glänzend, freundlich, fleckenlos, rechtsläufig; nach Brh. 
S. 1l. c. kurz, dünn, grade, nur kurze Zeit am Himmel stehend, von Regen 
getroffen (abhivrstah) sein und im Norden (der Glücksgegend) aufgehen. 
Wenn ein Stern (überhaupt, nicht bloß ein ketu) diese Bedingungen erfüllt, 
ist er nach Brh. S. 17. 9—10 im Planetenkampfe unbedingt siegreich. Die 
Südrichtung ist ihm daran nicht hinderlich, falls alle anderen guten, eben 
genannten Eigenschaften vorhanden sind, obwohl sie l. c. als erstes der 
ungünstigen Symptome hervorgehoben wird. Selbst der dhümaketu soll 
(s. o.) unter den gegebenen Voraussetzungen Gutes stiften können. Das 
gleiche gilt von allen Himmelserscheinungen (s. Brh. S. 46. 24; AP 50. 
9. 1°) und den Naturdingen überhaupt; beim Auftauchen des segnenden 
padmaketu sind die Berge, der Luftraum, die Wettergegenden und die 
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Erde fleckenlos, nicht minder als Sonne und Mond (Vrddhaga° in 
Adbh. S. 185). — Wir sahen, daß die günstige Wirkung von Kometen 
gewissen Bedingungen unterliegt; daß z. B. der bhavaketu nur dann 
Glück bringt, wenn.er nicht finster blickt und wenn er nicht über 
die (in der Astrologie) festgesetzte Zeit hinaus am Himmel steht. Ist 
aber dies der Fall, so verkehrt sich Heil in Unheil: nach Brh. S. 11. 37. 
darf sich der ka-Stern nur sieben Nächte am Himmel sehen lassen. 
Innerhalb dieses Zeitmaßes bringt er Glück, darüber hinaus aber zehn 
Jahre lang Krieg. — Was den Inhalt des von den Kometen der Erde 
gespendeten Glückes anlangt, so ist abermals zwischen den Vorboten 
(Begleiterscheinungen) und den direkten Folgen zu unterscheiden. Meist 
sind die Schilderungen recht farblos. Selten werden die prodigia aus- 
gemalt. Wenn der bhavaketu erscheinen wird, so tummeln sich. durch 
wilde Tiere unversehrt, die Vögel der bewohnten Stätten und des Waldes. 
Die segensreichen Folgeerscheinungen werden am besten bei dem jala- 
ketu geschildert: er bringt das goldene Zeitalter herauf und vernichtet 
die durch böse Planeten hervorgerufenen Schädigungen; unter ihm herr- 
schen Gesundheit und Friede. 

In hohem Maße werden die betrachteten siderischen Erscheinungen 
in ihrer Wirksamkeit gestärkt, wenn sie zu den Zeiten der Morgen- und 
Abenddämmerungen auftreten. Diese Tageszeiten sind es, welche das 
bereits im ältesten Veda gepriesene, wohl in der ganzen Welt verehrte 
Wunder des Erblassens (Verschwindens, Sterbens) und Neuauftauchens 
(der Neugeburt) des Sternenmeeres, vor allem des Abendsterns (Morgen- 
sterns) hervorrufen und damit eine täglich neu sich vollziehende Welt- 
katastrophe setzen. Unter Dämmerung im Sinne der indischen Mantik 
haben wir zweierlei zu verstehen: eine Rötung des Abend- (oder Morgen-) 
Himmels, die nur beachtet wird, wenn sie als abnorm gilt, d. h. nicht 
in der Regenzeit auftritt; und ferner zwei bestimmte Tageszeiten, die 
nach der Lehre der Texte mit den empirisch beobachteten Dämmerungs- 
zeiten nicht übereinstimmen. — Im erstgenannten Sinne, als farbige 
atmosphärische Erscheinung, gilt die Dämmerung (samdhya) als heilig 
und wird gefürchtet, nicht minder als das neben ihr genannte Meteor 
(ulka) und der „Hof“ (AP 72.3.3). Sie ist dem „Brennen der Welt- 
gegenden“ (digdaha AP 70b. 15.1; 70c. 32. 8) eng benachbart. — In 
hohem Maße kommt das Attribut der Heiligkeit (im alten Sinne) den 
Tageszeiten der Morgen- und Abenddämmerung zu. Als solche werden 
die samdhyäh neben der Nacht, dem frühen Morgen, dem Vor- und Nach- 
mittage genannt. Die Verwandtschaft mit der Nacht ist bedeutsam: sie 
ist dämonisch (räksasi); vgl. auch M. 8. 86. Dort werden die beiden 
Dämmerungen neben der Nacht, dem Tode, dem Monde usw. als die- 
jenigen Wesen bezeichnet, welche den Wandel aller Wesen kennen. Wie 
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einen Dämonen rätribala, so gibt es einen solchen Namens samdhyäbala. 
Soviele Wassertropfen von der (mit Wasser erfüllten) Hand, so viele 
Donnerschläge fallen auf die Dämonen durch die Darbringung der (für 
diese Tageszeiten vorgeschriebenen) Dämmerungszeremonic.! Nach Manu 
2.101 soll man die Zeremonie der Morgendämmerung bis zum Anblick 
der Sonne, die der Abenddämmerung bis zum Sichtbarwerden der Ge- 
stirne vollziehen. Innerhalb dieser Zeiträume ist derjenige, in welchem 
die Sonne bis zur Hälfte auf- bzw. untergegangen ist, von besonders 
großer Heiligkeit; s. AP 41. 4. 1. Die im Mittelpunkte der samdhya- 
Zeremonie stehende Rezitation der gäyatri-Strophe fällt in diesen Zeit- 
punkt; nur er allein heißt deshalb mit Recht: Dämmerungszeit (sam- 
dhyakalah). Man unterläßt alsdann alle wichtigen täglichen Verrich- 
tungen; die Reinigungszeremonien aber werden im Hinblick auf das 


1 Mit dieser sollen, wie die beschreibenden Texte einprägen, die Dämme- 
rungszeiten zusammenfallen. Über ihre Dauer gehen die Meinungen aber weit 
auseinander. Die präyascitta-Texte geben darüber ausführliche Auskunft. Nach 
den North Indian notes and Queries vol. I, p. 9, No. 46 beginnt gemäß der in 
Nepal vorherrschenden Anschauung der Tag, wenn die Ziegel auf eines Mannes 
Haus oder die Haare auf seinem Handrücken gegen den Himmel wahrgenommen 
werden können. Wichtig ist die im Pet. Wb. unter 3 usä gegebene äryä, die 
als tithitattve varähavacanam bezeichnet wird (vgl. Brh. S. 46. 21f.): 


ardhästamayät samdhyä vyaktibhütä na tärakä yävat 
tejahparihänir usä bhänor ardhodayam yävat 


Danach versteht man unter „Abenddämmerung“ die Zeit vom Augenblick des 
halben Unterganges der Sonne bis zum undeutlichen Hervortreten der Gestirne; 
unter Morgendämmerung aber die Periode des Undeutlichseins des Glanzes der 
Sonne bis zu dem Augenblick, an dem sie halb aufgegangen ist; vgl. auch 
Bühler SBE XXV 48, ferner M. 2. 101 und Kullüka dazu, der auf Grund eines 
Zitats aus Yäjüavalkya die Zeitdauer der samdhyä ganz unabhängig von der 
Länge der Tage auf einen muhürtta festlegt. Samayamayuükba Z. 18 teilt auf 
Grund der Autorität von Vyäsa den Tag (d. h. den astronomischen Halltag) in 
5 Teile zu je 3 muhürtta, ohne die samdhyä, die ja (s. oben) nur einen mu- 
hürtta messen würde, zu erwähnen, und lehrt ibid. Z. 2. v. u.: trimuhürttah 
prodosah syäd bhänäv astamgate sati; vgl. ibid. 4. 1: 


säyamsamdhyä trighatikä hy astäd upari bhäsvatah. 


Da der dem Sonnenuntergang unmittelbar vorausgehende und der ihm folgende 
Dämmerungsabschnitt als gleich lang angesehen werden müssen, so würde die 
gesamte samdhyä 6 ghata—=3 muhūrtta = 3><48 Minuten lang dauern, was 
zwar den tatsächlichen Verhältnissen widerspricht, aber gut ins System paßt. — 
Wahrscheinlich ist ein solches Schema nur in den Ritualtexten vorhanden, der 
gesunden Naturbeobachtung und der ihr folgenden Praxis läuft es zuwider; nach 
AP 41.4. 2°® schließt die Dämmerung der Abendzeit, wenn sich im freien 
Raume die vier geschlossenen Finger einer Hand [der Daumen wird ausgenom- 
men) der Wahrnehmung entziehen: bhümy-ädityä-'ntaram yas tu chädayec ca- 
turaagulam. 
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Wirken der Dämonen verdoppelt.! Die Sonne wird alsdann genau be- 
obachtet; geht sie, „durch die samdhya verändert“, unter, so erfolgt die 
Vernichtung von Vedakennern (?subrahmajanäh) AP 70c. 32. 3. Sonnen- 
verfinsterungen zur Zeit beider Dämmerungen werden (s. o.) im 
höchsten Grade gefürchtet: dann tritt die Menschheit, weil die Früchte 
ihrer guten Taten verzehrt sind, ins kali-(End-)Zeitalter ein. Harmlos 
anmutende Erscheinungen, wie der Anblick von Insignien der Königs- 
würde (ein weißer Wagen AP 50. 7. 4), ein Fächer, Sessel oder Sonnen- 
schirm, den man zu dieser Zeit in der Sonnenscheibe zu sehen glaubt, 
gewinnen die höchste Bedeutung: sie führen den Tod des Königs her- 
bei. Wenn man zu den Dämmerungszeiten Sonne oder Mond von einem 
Hof umgeben sieht, so wird der harmlose Naturanblick? zu einem ge- 
fährlichen Omen (Brh. S. 34. 8f.; AP 63. 2. 2°). Um so mehr ist dies 


1 Dazu gehört die Spülung des Mundes, die auch beim Spenden, Speise- 
genuß, japahoma und Gottesdienst zweimal vollzogen werden muß. Acärs- 
mayükha 13 Z. 10 lehrt: 


däne bhojanakäle ca samdhyayor ubhayor api 
äcäntah punar äcämej japahomä-'rcanesu ca. 


Des Speisegenusses soll man sich zur Dämmerungszeit nicht minder als in der 
Nacht enthalten; beide Zeiten gehören eben zusammen (hier erwähne ich ge- 
sonderte Traktate wie etwa rätribhojananisedha und das interessante Zitat aus 
dem Skanda-Pur. im $. K. Dr. nach Pet. Wb. u. ekabhakta, das im Samaya- 
mayükha Z. 6 v. u. unter Veränderung des letzten päda’s in: „nyünam gräsa- 
trayena tu“ als Zitat aus Devala wiederkehrt). Nach äcäramay. 4. 1 soll man 
zu den Dümmerungszeiten vier Dinge vermeiden: Speiseaufnahme, Beischlaf, 
Schlummer, Studium. Wer dann speist, wird krank; wer den Beischlaf voll- 
zieht, ruft einen Abort hervor; wer schlummert, erleidet Mißgeschick; wer stu- 
diert, verkürzt seine Lebensdauer: 

catvārī 'mäni karmäni samdhyäyäm parivarjayet 

ähäräj jäyate vyädhir garbhe dräva$ ca maithunät 

nidräto jäyate 'laksmih svädhyäyäd äyusah ksayah, 


wo statt dräva$ wohl sräva$ zu lesen ist. Diese Lehren werden auf Manu zu- 
rückgeführt; vgl. Manu 4. 113. Nach ibid. 4. 131 soll man alsdann keinen Kreuz- 
weg betreten; selbst das Sräddha ist verboten: ibid. 3. 280 (auch hier tritt die 
Analogie zwischen Nacht und Dämmerung hervor), desgl. unter den körperlichen 
Verrichtungen das Rasieren (der von Samay. may. 115 Z. 2 v. u. zitierte Vers 
aus Hemädri’s jyotihsästra ist fehlerhaft; ihm fehlt der siebente, aus drei 
Kürzen bestehende päda des zweiten Halbverses) und (nach der von Manu’s 
Text abweichenden Lesart von Kullüka zu 4. 52: pratisamdhyam) das Uri- 
nieren, bei dem man sich der Gegend der Dämmerung zuwendet. — Die 
spätere Ritualistik macht die Dämmerungen wie die Nacht zu leiblichen 
Gottheiten. 

2 Ein um Sonne und Mond sich schließender „Hof“ wird allerdings oft 
(AP 64. 4. 5, 5.7, 7.4, 9. 1) als schlechthin unheilvoll erwähnt. Die Däm- 
anerungszeiten verstärken aber die Wirkung des Omens. 

Archiv für Religionswissenschaft XXVI 18 


274 Julius von Negelein 


der Fall, wenn auf die Sonne morgens oder abends ein Meteor oder 
Blitz fällt (Brh. S. 3. 33; vgl. Parä£. Lei Überhaupt ist das Auf- 
leuchten von Meteoren (s. Traumschlüssel S. 192) wie jede andere Kund- 
gebung der Gottheit dann besonders zu beachten. (Dazu gehört der 
Schrei von Tieren, wie des Schakals: ibid. 285 oder der Krähe: ibid. 
218). Diese Tageszeiten verstärken eben die Wirkung der Omina 
(ibid. 19, Anm. 3; 192). „Wenn in den Zeiten der beiden Dämmerungen 
die heiligen Feigenbäume Blut schwitzen und Rümpfe (ohne Kopf) wan- 
deln, so weissagt dies Unglück“ (AP 70c. 32. 24). — Das Phänomen 
der Dämmerung als solches wird ebenfalls sorgfältig betrachtet. Ihr 
grelles Aufleuchten deutet auf nahen Schrecken. 

So verstehen wir es, daß diese in höchster religiöser Ehrfurcht stehen- 
den Tageszeiten immer wieder erwähnt werden, wenn es gilt, die be- 
drohlichen (oder in Ausnahmefällen freundlichen) Auswirkungen 
der Kometen als besonders bedeutsam hinzustellen. Sie allein sind es, 
die das bedeutungslose Phänomen des plötzlich erscheinenden ketu 
zum Omen machen (a, o, — nach Närada in Adbh. S.200 bringt ein plötz- 
lich zu den Dämmerungszeiten auftauchender ketu über den Harem 
des Königs Unglück oder erzeugt Fieber; nach Garga in Adbh. S. 200 
hat ein ketu [generell gesprochen] keine Bedeutung, wenn er plötzlich 
auftritt, dagegen wird er gefährlich und deshalb wichtig, wenn er bei 
auf- oder untergehender Sonne sich zeigt); sie allein steigern die Ein- 
wirkung böser Kometen, wie des calaketu (dann zeigen sie sich nach 
Vrddhaga° in Adbh. S. 178 in veränderter, düsterer, tiefroter Farbe} 
oder die Wirkung von Begleiterscheinungen günstiger Sterne (wie des 
jalaketu; dann lassen sich zu diesen Zeiten liebliche Laute von wilden 
Tieren und Vögeln hören); sie führen endlich die beiden gemeinschaft- 
lich erscheinenden Weltvernichter am Himmel herauf, deren einer (der 
samvarttaketu) des Morgens, deren anderer (der dhümaketu; s. Vr- 
ddhaga° in Adbh. S. 191) des Abends („bei Sonnenuntergang“) am 
letzten Tage aufsteigen wird. 

Diese beiden Kometen bilden eine begriffliche Einheit. Der dhüma- 
ketu, in der Mantik in zahllosen Gestalten sich an alle Erscheinungen 
der Körperwelt heftend, ist in der Astrologie schon in alter Zeit (s. o.) 
zum beängstigenden himmlischen Unheilverkünder geworden. Das Epos 
kennt da, wo es Störungen des menschlichen Glückes oder der Ordnung 
der Natur auf Himmelserscheinungen zurückführt, immer nur den einen, 
den dem Rähu eng benachbarten dhümaketu als den ketu schlechthin. 
Närada scheint dieser Auffassung beizupflichten, wenn er ebenfalls nur 
einen ketu statuiert. Vielleicht denkt er dabei an immer neue Mani- 
festationen des ketu und stimmt deshalb der Sache nach mit Devala 
und seiner Aufstellung von 100000 ketu’s überein; denn da es sich hier 
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im wesentlichen um Phantasieprodukte handelt und von einer beobach- 
teten oder gar errechneten Bahn der Einzelerscheinung natürlich nicht 
die Rede sein kann, so ist es gleichgültig, ob man die einzelnen gleich- 
wertigen Erscheinungen numerierte oder ob man dies unterließ. — 
Die gegebenen Zahlen, welche kollektiv die Gruppen (oder Einheiten 
innerhalb derselben) oder die Gesamtmenge der Erscheinungen zu- 
sammenfassen sollen, sind nicht der Beobachtung entsprungen. Vielfach 
wird überhaupt nicht zwischen himmlischen und irdischen ketu’s unter- 
schieden, so z. B. in der vatakanika (Adbh. S. 194), wo als in Betracht 
kommende Zahlen für die Summe der in allen drei Reichen der Natur 
(Himmel, Luftraum, Erde) herumirrenden Naturerscheinungen dieser Art 
genannt werden: 1; 101; 1000. Dazu kommt die eben erwähnte Lehre 
des Devala von den 100000 Kometen, die ebensoviele Merkmale haben. 
Die (nach Brh. S. 11. 1f. und Utp. l. c. auf den Werken von Garga, 
Parä$ara, Asita, Devala, Kasyapa, Rsiputra, Närada, Vajra usw. [s. ol 
fußenden) Lehren der Brhatsamhitä sind reine Zusammenstellungen; sie 
entscheiden sich zwischen den von ihnen benutzten Autoritäten nicht, 
sondern lassen nach echt indischer Eigenart alles als Wahrheit gelten, 
was die Tradition bringt. — Von den rein astrologischen Quellen werden 
die oben gegebenen Zahlen lediglich für die Wahrzeichen des Himmels 
verwertet. Es kommt noch das Schema der 535 ketu’s hinzu, von denen 
nur einige wenige sichtbar sind. Diese seltsam hohe Ziffer verdankt 
wohl ihr Entstehen dem Bestreben, die sichtbaren einzelnen Führer- und 
die unsichtbaren Gruppen-(Begleit-)Sterne zu einer Gesamteinheit zu 
verschmelzen, mindestens schematisch zu addieren. — Ein besonderes 
Interesse nimmt die (bereits obengenannte) Zahl 101 in Anspruch. Nach 
dem Rgveda (z.B. 1. 64. 14) ist die höchste Zahl der menschlichen 
Lebensjahre 100. Die ketu’s überragen diese Ziffer, wie das über der 
Erde waltende Lebenselend das menschliche Dasein überragt. Nach 
Väyupur. 1. 59. 4 lebt der Mensch im Kali-Zeitalter im günstigsten Falle 
100 Jahre lang. Die Ziffer 101 kehrt im Atbarvaveda wieder (s. Jacobi- 
festschrift 4), desgl. AP 12.1. 10, wo von 100 apamrtyu’s und nur von 
einem mrtyu (Tode) gesprochen wird, ferner ibid. 52. 3.3 (die 101 
„Söhne des Todes“!). Überall wirkt diese 101-Gruppe verderblich 
auf Natur und Menschen ein, mag sie den Zorn uralter, göttergleicher 
Ahnen oder die Schädigungen seitens einer bestimmten Jahreszeit bzw. 
Himmelsrichtung verkörpern. Die 101-Zahl als solche ist nicht un- 
bedingt mit unheilvoller Bedeutung behaftet: 101 heilige Handlungen 
(devakarmäni) lehrt R. V. 10. 130. 1. Ebensoviele Könige regieren nach 
den Jātakas über Indien. Der alte König Dhrtarästra nennt (vgl. oben) 
ebensoviele Kinder sein eigen. Allerdings sind sie Yätudhänäs, tragen 
also bereits dämonischen Charakter. 
18* 
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In der Astrologie sollen Zahlen wie 1000 oder 100000 die un- 
ermeßliche Menge, kleinere Zahlen wie namentlich 101, die auch 
für eine Gruppe tödlicher Schädlinge angewandt sind, aber unbedingt 
die Verderblichkeit der ketu’s überhaupt kennzeichnen. Nur wenige von 
ihnen tragen, wie wir sahen, einen Sondercharakter, Sondernamen und 
das Attribut der Sichtbarkeit. Die anderen werden, wenngleich eben- 
falls in Kometengestalt gedacht, als finstere Trabanten aufgefaßt. Sie 
heißen: antarhitäh („die Verborgenen“), sind unsichtbar und ursprüng- 
lich sicherlich als Einzelenergien ihres Führersterns (prabhü) vorgestellt, 
dessen Gefährlichkeit, namentlich aber Unheimlichkeit, sie vermehren, 
da sie nur — und zwar nur von den Eingeweihten — vermutet werden 
können. Der ürmiketu (Vrddhaga° in Adbh. S. 181) heißt z. B. „asitah“ 
= schwarz. — Nicht immer ist die Einwirkung eine nur verstärkende; 
sie trifft wesensgleiche, d. h. dem [unsichtbaren und verderblichen] Tode 
ähnliche Dinge und Menschen. Es kann z. B. die Stelle Vrddha° in Adbh. 
S. 171 nur besagen wollen: die ketu’s suchen in Gestalt von Hütten- 
bewohnern, Nordbewohnern, Bewohnern von Kreuzwegen und.... so- 
wie von anderen Ekel erregenden nachtwandelnden Menschenfressern 
[dieser Art] die Menschen heim. — Die amrtaja-Gruppe kennt, wie wir 
wissen, dunkle Geleitsterne nicht, wohl aber, unter dem jalaketu als 
ihrem prabhü, 13 äußerst lichtschwache, diesen begleitende, und zwar 
zu seiner Seite schwärmende Gestirnkörper, die den Eindruck von 
[schweiflosen Dauer-] Sternen machen, vom Auge des geschulten Astro- 
logen aber [als ketw’s] erkannt werden können. 

Die Vereinigung einzelner Sterne zu Untergruppen innerhalb eines 
Sternbildes (beim Großen Bären 2 +2 + 2 + 1 Sternen; der letzte 
Sonderling ist der prabhü!) gehört, wie wir schon OLZ Jahrg. 1926 
nachwiesen, bereits dem Rgveda an. Diese Methode der Sonderung und 
Vereinigung findet sich in der Lehre von den ketu’s besonders klar in 
deren Schilderung der uddälakaputra-Gruppe wieder. Sie besteht aus 
15 Sternen. Vrddha° in Adbh. S. 168 werden sie mit Namen genannt 
und eine Zerlegung in drei gleichgroße Unterabteilungen vorgenommen. 
Von diesen 15 Sternen sieht man (in dem ewig gleich bleibenden Turnus 
des Welt-Entstehens und -Vergehens) zuerst den Sveta-Stern; von der 
Gesamtgruppe sind drei Kometen sichtbar: der agni-, der gadä-, der 
$veta-ketu, von denen wahrscheinlich jeder eine Untergruppe führt. — 
Der gleiche Gestirnkomplex erfährt eine andere Einteilung an einer 
korrumpierten Stelle der Vrddhagargasamhitä; hier werden zwei gleich- 
große Gruppen angenommen mit dem $veta als prabhü. Der Text ist 
hier (Adbh. S. 185) leider sicherlich nicht richtig gegeben. Er scheint 
besagen zu wollen, daß die 15 auddälakäh und die vier namenlosen Be- 
gleiter des ka als Angehörige der Prajäpatisuta-Gruppe alles schädigen, 
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was in der Erde schlummert oder verborgen lebt (Fötus, unausgeschlüpfte 
Schlangen und Vögel, Metalle, Wurzeln usw.). — Noch erwähnen wir 
die Gruppe käsyapäh; sie besteht aus 16 dunklen und einem hellen ketu. 
Tatsächlich ist nur der ihr angehörige (besonders furchtbare) svadhi mit 
Namen und Eigenart begabt, der schreckliche Kriege entfesselt. Die 
16 zu gleicher Zeit wirkenden „Verborgenen“ (antarhitäh) vermehren 
das Grausen, indem sie die Tiere des Festlandes, der Wälder, Berge und 
des Wassers mit furchtbarer Gestalt begaben, in der sie zu Menschen- 
fressern werden. — Eine Sonderstellung nimmt auch hier der dhüma- 
ketu ein. Er hat keine Trabanten, gehört keiner Gruppe an. Das un- 
geschulte Auge kann ihn überhaupt nicht als Stern erkennen, zumal er 
(in der verhängnisvollen Süd-Richtung) bereits am halbdunkeln Himmel 
aufsteigt. 

Von diesem verhängnisvollsten aller Unsterne ist schon mehrfach 
die Rede gewesen. Wir sahen, daß er als allgemeiner, magisch wirken- 
der Unheilstifter im gesamten Weltall immer wieder auftaucht. Er hüllt 
Berge und Bäume in seinen Rauch; selbst das Wasser sucht er heim; 
im Luftraum zeigt er sich als rauchige Flamme (Brh. S. 11. 41; Gä- 
rgiya in Adbh. S.193). Immer ist ibm das magische Element, das ihn 
von den physischen Körpern scheidet, wesentlich: „Rauch ohne Flamme“ 
ist sein Erkenntnismerkmal (AP 70b. 20. 3; 70c. 32.15; 72.2.4, 3. 9). 
Er selbst besteht ganz aus Rauch und trägt alle Farbenmodifikationen 
des rauchumgebenen Feuers. Am Himmel weilend gedacht, ist er ein 
das gesamte Sternenmeer einhüllender dicker schwarzer Nebel, der das 
Ende der Welt! mit ebenso großer Sicherheit für diese heraufführt, wie 
die Verfinsterung einzelner Gestirne, der „Geburtssterne‘, den von ihnen 
abhängig gedachten Menschen den Tod verkündet. Dann wird er zum 
vernichtenden „Herrn der Welt“ (lokaguruh M. B. 6. 2603), dem hervor- 
brechenden kosmischen Urfeuer, das, wie das analoge Element der Edda, 


1 Besonders interessant und auch für den Grundcharakter der eschatologi- 
schen Vorstellungen der ersten nachchristlichen Jahrhunderte von Bedeutung 
ist die Mitteilung (von Brh. S 11. 36; vgl. Parä$ara in Utp. zu l. c.) über das 
„Resultat“ des calaketu: er sucht das brahmanaksatram, den Polarstern und 
den Großen Bären heim, indem er diese berührt. Unter dem brahmanaksatram 
versteht man sonst das sechste, abhi;it genannte Mondhaus, dem brauman ge- 
heiligt und deshalb brähma und brahmahrdaya genannt; es heißt auch paitä- 
maha und rohini. Unter letzterem Namen ist ex sehr bekannt und besonders 
volkstümlich geworden. Mit brahmarä$i würde nach dem Komm. zu M. B. 6.86 
das naksatram $ravana bezeichnet werden Gemeint ist jedenfalls, daß der 
calaketu, der ganzen Welt Verderben drohend, über die Sphären sämtlicher 
Planeten bis zum ewigen zeit- und raumlosen Reich brabman’s und bis in die 
Nähe des Polarsterns vordringt, der dies Reich eröffnet; daher die Nennung 
dieses Sterns, des kettenartig ihn umgebenden Siebengestirns und dıe zwei- 
‚malige Hervorhebung siderischer Körper, die brahman’s Namen tragen. 
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„schwärzt“ und zerstört; dhümaketana, sprachlich und sachlich mit 
dhümaketu aufs engste verwandt, bezeichnet zugleich das Feuer und 
einen Komet. Alle dem dhümaketu beigelegten wesentlichen Attribute 
gelten zugleich dem Feuer. Der samvarttaketu unterstützt die Wirksam- 
keit dieses Unsterns; auch er gibt die Weltvernichtung durch Feuer im 
Bilde wieder (s. Brh. S. 11. 51). Als die philosophischen Sekten: die 
alten Volksideen längst zu hohlen Teilen ihres kosmologischen Schemas 
entwürdigt hatten, blieb die beherrschende Grundvorstellung von der 
unglückbringenden Farbe dieser ganz mißverstandenen Himmelserschei- 
nungen erhalten, wenngleich, dem Prinzip zu Liebe, neben die neun roten 
schwarzen und dunkelblauen ketu’s weitere neun weiße usw. gesetzt 
werden. — Soweit wie die jainistische irrte die brahmanische Phan- 
tasie nicht ab. Selbst die „Söhne des Todes“ (AP 52. 3. 3) und die 101 
„Söhne des dhümaketu“ sind in Rauchfarbe gekleidet und „wie mit Staub 
bedeckt“, d. h. trübe (ibid. 6. 1). — Für die Begriffsbestimmung und 
religionspsychologische Bewertung dieses Gebildes ist die Tatsache von 
Bedeutung, daß es zwar Söhne aber entweder keinen Vater hat, oder 
daß sein Ursprung ganz abstrakt bezeichnet und doktrinär erfunden 
wird. Es ist identisch mit dem „Sohne des Rauches“ im System der 
101 Sterne nach Paräsara. Nicht verschieden von ihm ist auch der von 
Garga in Utp. zu Brh. S. 11.15 = Garga in Adbh. S. 161 genannte 
brahmadanda („der [strafende] Stock des Brahman“), der drei Farben, 
drei Schweife hat — die Mehrschweifigkeit vermehrt die vernichtende 
Wirkung; ferner der samvarttaketu, der aus dem Zorn Brahmans ent- 
sprang; desgleichen der im „Schema der Jahreszeiten“ wiederkehrende 
brahmasutah. Seinem eigentlichen Wesen kommen wir am nächsten, 
wenn wir ihn als „Sohn des Todes“ (mrtyvätmajah) in Gargiya (Adbh. 
S. 193) wiederfinden und dadurch seine Wesensgleichheit mit den 101 
„Todessöhnen“ (AP 52. 3. 3) erkennen: er selbst ist der leibhaftige Tod. 
Wie die Wandelsterne nach alter Auffassung ihren Führer im Monde 
finden, wie Rähu mit den ädityäh, so ist der Tod mit dem dhümaketu 
verkettet. In ihm projiziert und wiederholt sich die Vorstellung von 
der die Welt verschlingenden Todesfinsternis, die jede (von dem wesens- 
verwandten Rähu hervorgerufene) Sonnenverfinsterung vorerleben und 
vorempfinden ließ. Die Einheitlichkeit dieser Vorstellung ergab sich 
uns aus deren Entwicklung aus einem geschlossenen mythischen Kom- 
plex: die volkstümliche Auffassung kennt nur einen Ketu, wie sie nur 
einen Rähu kennt. Besonders interessant ist in diesem Zusammenhang 
das Zitat des Adbh. S. 195 aus Brh. S.: bei der Aufzählung der ein- 
zelnen naksatra’s, in deren Bereich die ketu’s eindringen, wird dort an- 
fänglich der Pluralis, sodann aber der Singularis (hanyat) zur Bezeich- 
nung der Schädigung seitens des Unheil stiftenden Elements angewendet: 
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für die mythologische Auswertung ergibt sich zwischen den ketu’s und 
dem Ketu keinerlei Unterschied. Daß der dhümaketu aber der ketu 
schlechthin ist, lehrt beispielsweise die Adbh. S. 149 gegebene Schilde- 
rung der Anzeichen eines Unglück bringenden dhümaketu’s, die ihrer- 
seits auf jeden ketu zutrifft (s. Brh. S. 11. 9). — Der Begriffsgehalt 
‚dieses Unsterns hat im Gefolge, daß von seiner Umgrenzung in bezug 
auf Zeit, Form, Farbe und Größe nicht die Rede sein kann: der Tod 
:wartet überall, zu jeder Zeit und in jeder Gestalt, auch seine Bahn ist 
‘unbestimmt, nicht minder seine Aufgangsrichtung. Von dem wesens- 
gleichen brahma-Sohne erfahren wir ausdrücklich, daß er in allen Ge- 
genden schweift. — Unter den sein Erscheinen ankündigenden Wahr- 
zeichen befindet sich nach Daag, die Verfinsterung sämtlicher Welt- 
‘gegenden, neben anderen, den höchsten Schrecken erregenden Momenten, 
"wie etwa dem Erdbeben, dumpfem Glanz. Seine Auswirkung ist immer 
vernichtend: „mag er gelblich, rauchfarbig, braun oder feuer-[roth] sein 
'— alle Kasten und alles was lebt und nicht lebt, tötet der dhümaketu“ 
(Adbh. S. 150; daselbst Zitate, die diesen Gedanken in differenzierter 
‘Form geben). Das Ende ist die allgemeine Weltzerstörung, die dem 
mit ihm identischen samvarttaketu den Namen gegeben hat. 

. Die beiden gemeinschaftlichen Weltvernichter sind die einzigen 
ketu’s, deren Erscheinen nicht an eine bestimmte Zeit gebunden ist. Es 
‚heißt von ihnen, daß sie „am Ende von 1000 Jahren“ und „am Schluß 
der Unsterne der ketu-Reihe“ (s. o.) auftauchen. Unter „1000 Jahren“ 
wird hier wohl ein ungeheuerer Zeitraum, der mit der Welterschaffung 
beginnt, zu verstehen sein; er endet mit der durch diese Kometen ver- 
‚ursachten allgemeinen Zerstörung. Innerhalb eines solchen Weltalters 
lösen sich die Kometen gegenseitig ab; meist erscheint der nächste, wenn 
die Wirkung des vorausgegangenen abgelaufen ist. Das gewöhnliche Wort 
für diesen Zeitraum ist yuga; es wird aber auch samplava gebraucht, 
was bereits auf die zeitliche Wiederkehr (vgl. samsära) dieser Peri- 
oden deutet. Erst sie gibt der Lehre von den ketu’s weltanschauliche 
‚Bedeutung. Nicht einem Zufall ist es zu verdanken, daß ein Komet 
im Sonnensystem sich auswirkt, sondern dem Gesetz der obersten Gott- 
heit (Brahman, Prajäpati) entspricht es, daß ihre „Söhne“ immer wieder 
‘in ganz bestimmter Folge den Zorn ihrer Erzeugermacht in Feuer und 
‚Rauch aushauchen. Für diesen Turnus kennt die Astrologie Worte wie: 
[ketu-]mala, paryäyah, cakram; wie das Himmelsgewölbe [in seiner täg- 
lichen Drehung] das Sternenheer, so reißt es [im Laufe eines Weltalters] 
das [rollende] Rad der ketu’s mit sich fort (Vrddhaga” in Adbh. S. 190). 
Diese Periodizität zu lehren, ist der Text der Vrddhagargasamhitä 
im wesentlichen geschaffen. Das Aufsteigen der Kometen ist für die 
Zukunft angekündigt: etair nimittair vijieyam bhavaketur udesyati 
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(Vrddhaga® in Adbh. S. 182). Die Mitteilungen der Texte über die Aus- 
wirkung der einzelnen ketu’s werden dadurch zu Prophezeiungen künf- 
tiger Schrecknisse. — Die allein Glück bringenden amrtaja-Gestirne er- 
scheinen ohne Geleitsterne (Trabanten) hintereinander in Abständen 
von 13, 14 oder 18 Jahren. Der letzte von ihnen wird das goldene Zeit- 
alter heraufziehen lassen. Er heißt bhavaketu und läßt noch immer auf 
sich warten. Im übrigen aber erfahren wir von den zur gegenwärti- 
gen Zeit über uns waltenden Gestirnen nichts. Wir dürfen in der Lehre 
von den ketu’s, wie in der Mythologie überhaupt, nicht Verstand und 
Logik statt Idee und Vernunft suchen. Anderenfalls müßten wir uns. 
über dies Schweigen wundern. Ein einziger solcher Anhaltspunkt würde 
ja die Errechnung der Kometeneinflüsse in jeder weiteren Zukunft auf 
Grund unserer Tabellen ermöglichen. Das ganze Furchtmoment, das an: 
die Erscheinung der ketu’s geknüpft und für sie wesentlich ist, wäre 
rätselhaft, ja die Himmelsbeobachtung zum Zweck des Auffindens dieser 
ketus überflüssig, da wir sie zeitlich und örtlich beliebig lange vor ihrem 
Auftreten feststellen können; und schließlich wäre der Weltvernichter, der 
dhümaketu, ein Unding, da dieser erst am Ende der Kometenreihe kommen 
kann und doch immer als unmittelbar bevorstehend geweissagt werden darf. 


Das Interesse, welches die vorausgegangene Darstellung der „Wahr- 
zeichen des Himmels“ erhoffen darf, liegt zunächst darin, daß sie erst- 
malig einen von den Quellen stets als wichtig bezeichneten, auch in 
räumlicher Hinsicht erheblichen Teil des literarischen Materials der in- 
dischen Astrologie (unter starker Stoffzusammenfassung) wiedergibt. 
Sie konnte von allen außerhalb des Textmaterials liegenden Parallel- 
tatsachen absehen. Die bekannten, das Gebiet der antiken Astrologie 
behandelnden Arbeiten gaben nichts, was zur Klärung der auf indischem 
Boden vorgefundenen Gebilde wesentlich wäre oder den Einfluß dieser 
letzteren auf fremdes Religionsleben erkennen ließe. Wenn irgendwo, 
so zeigt sich hier der unüberbrückbare Gegensatz zwischen indischem 
und nichtindischem Seelenerleben. Nirgends finden wir in unseren Quellen 
klare oder gar systematische Naturbeobachtung. Der zu Zeiten den halben 
Himmel verschlingende (wahrscheinlich ursprünglich babylonische) Ur- 
drache steht am Ausgangspunkte dieses mythologischen Empfindens,. 
welches das Firmament mit Schreckgestalten bevölkert und Parallel- 
erscheinungen zwischen ihnen und zahllosen unverstandenen irdischen: 
und atmosphärischen „Wundern“ konstruiert, die durch einen solchen 
Zusammenhang die höchste Bedeutung gewinnen. Der Zweck ihrer 
Registrierung war ihre Entsühnung, deren Darstellung sich hier nicht 
ermöglichen ließ.! Der Trost, den die Hoffnung gewährte, durch Zauber- 


1 8. ZDMG 7 (1928) 1ff. 
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handlungen das Schlimmste abwenden zu können, war gering angesichts. 
der Undurchbrechlichkeit der das Weltgeschehen zusammenschließenden 
Kette. Das „Ende mit Schrecken“ blieb unvermeidlich. Der Strom es- 
chatologischen Denkens, der sich in den ersten nachchristlichen Jahr- 
hunderten über die Erde ergoß, zeigt in der pedantischen Form der 
astrologischen Tabellen seine klarste Auswirkung. Daß er in Indien ent-. 
sprang und bis nach Island sich ergoß, ist für mich unwiderleglich. 


III. 
Die himmlischen Wahrzeichen in der Praxis der indischen Mantik. 


Der Wert der nun folgenden Tabellen liegt darin, daß sie zu der 
oben entfalteten Theorie die Praxis geben, wie sie nachweislich min- 
destens ein Jahrtausend lang — seit Alberunis Zeiten — und sicherlich 
sehr viel länger bestanden hat und in einer unausdenkbar großen Anzahl. 
von Fällen gehandhabt ist. Man versteht Indien nicht, man übersieht 
eine wichtige Figur in dem bunten, uns so überaus fremdartigen Bilde- 
sozialen und religiösen Gemeinschaftswirkens, wenn man in dies problem- 
reiche Gemälde die Gestalt des Magiers, des Atharvanpriesters, hinein- 
zustellen unterläßt, der auf Grund seiner dem Laien verschwiegenen 
Kenntnis vom Kreislauf der Himmelswunder Königen und Völkern, ja. 
der Erde und dem Universum die Zukunft zu weissagen vermag. Eine 
wilde Phantastik ist es, die den Himmel mit dumpfen, oft dunkeln Schreck- 
gestalten bevölkert hat und diese zu Herren der Erde und der Ge- 
schicke ihrer Bewohner macht. Und ‚doch ist die psychologische Quelle 
dieses mythischen und mystischen Wirrsals eine völlig einheitliche: über: 
allem Erschaffenen schwebt die determinierende Macht des Schicksals, 
des Zeitverhängnisses, dessen Ausgeburten sich am Himmel in der Ge- 
stalt der Gestirne manifestieren. 

Die bereits im Atharvaveda verkörperte Idee von der allbeherrschen- 
den, aufbauenden und zerstörenden Zeit ist nicht tröstlich. Sie mußte 
zum Unglück werden, wenn sie sich in diejenige Gestalt kleidete, die 
wir aus unseren Tabellen vor uns aufsteigen sehen. Hier konnte Buddha 
mit der Verwerfung aller dieser Vorstellungen als Formen eines dummen, 
von der Priesterschaft zu eigennützigen Zwecken ausgebeuteten Aber- 
glaubens aufräumen und dadurch zum Erlöser eines sehr erheblichen 
Teiles der kultivierten Menschheit werden. Es ist ein trauriges Symptom 
für die Eigenart der menschlichen Veranlagung, daß Buddhas Lehre von 
der angeborenen sittlichen Güte der Seele und deren Erlösung durch 
selbstloses, zielbewußtes Handeln in seinem Mutterlande verhallte, und 
daß von dem großen Strome der von dem indischen Religionsstifter er- 
gossenen Ideen kaum mehr übrigblieb als der faulige Bodensatz einer 
hohlen, phantastischen und großsprecherischen Priesterweisheit. 
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Stelle | | 
Garga in f | Br | Name | Zahl „Söhne“ | 
Adbh. s, [Up zuBrn 51) Arya | | | 
ee el Ir? el I he ae m E 
155 ff. 10—15 | 10-15 | dikketavah | 101 2 
157 17 17 visarpakāh 84 der Venus 
157f. 18 l 18 |! kanakäh | 60 des Saturn 
! j j ! 
| ! ! | 
| | | | | 
156f. | 19 | 19 | vikacäh | 65 des Jupiter | 
I | | 
| | 
156 | 20 | 20 | taskarāh 51 des Merkur 
| | Ä 
| 
156 | 21 21 kaunkumäh 60 des Mars 
i ' e 
1585 | 22 I 22 | Kilakäh | 33 des Rähu 
| l | 
| i | 
159—160 | 23 | 23 visvarüpäh 120 | des Feuers 
| 
| 
| 


I ekatäräh (G.). Der Herausgeber des Adbh. X. bemerkt dazu S. 157: atra 
sikhäyä anabhidhänät :ikhäsünyäs tärakä mätra-rüpä ete boddhavyäh. Die 
Paraphrase der Brh, S. und die v.l. bei Utpala gibt ibm Recht. Unter tärä ist 
also der Kopf des Kometen (im Gegensatz zu $ikhä, seinem Schweif) zu verstehen. 
Jedenfalls handelt es sich um den der Sonne zugekehrten, lichtstarken Teil. 

2 arundhat'samälh]. Die arundhati, der Stern Alkır im großen Bären, er- 
freut sich bei den Astrologen besonderer Berücksichtigung. Dus tertium comp. 
ist hier offenbar seine an der Grenze der Sichtbarkeit stehende Kleinheit 
(„kimeid avyaktatärakäh“). Daher auch der Gruppenname taskaräh („[unsicht- 
bar wie] Diebe“). 

3 Adbh. S. bringt das von Utp. zu l. c. gegebene Garga-Zitat unter 
atharvamuni (s. AP 52. 3. 4) in der Form: kalusäkrtirasmayah, in der Fuß- 
note aber die v. l., welche Utpala wählt: samkuläh krsnarasmayah. 

4 Brh. S. weist durch: „iti khyätäh“ und namentlich durch „tesäm phalam 
arka-cäroktam“ auf den ädityacärah (Brh S. 3. 7) hin. Adbh. 158 wiederholt 
hinter dem Zitat Brh. S. 11. 22 die Strophen 3. 7°?; 3.8. Danach bedeuten 
diese „Keile“ auch, wenn sie den Mond heimsuchen, Unglück, falls sie die Ge- 
stalt einer Krähe, eines kopflosen Rumpfes oder einer Schlagwaffe 
haben. Alle drei Formen gelten in der Mantik überall als verhängnisvoll. Parä- 
šara bei Utp. zu l. c. vervollständigt diese Lehre, indem er, was wichtig ist, 
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| Abweichungen der einzelnen 


| Farbe und Charakter Texte voneinander 


düster (s. die vorausgegangene Erläuterung.) 
weiße, glanzvolle Einzelsterne; gehen | gehen nach Erh. S. im N oder NO 


hellstrahlend, haben zwei Schweife, | Adbh. S.: sitatärakäh statt: saptatä°; 

weiße Kerne; sind verderblich. A.P.: gauräh statt: ghoräh (so nach 

atharvamuni in Adbh. S. 157; s. je- 
doch AP 52. 2 5). 


weißglänzend, groß, haben nur einen | Garga in Utp.: visikhä statt vikacä; 
| Kern,! stehen im S, sind gefährlich. | Brh. S. Sikhäparityaktäh; vgl. AP 52. 
2.4. 


| klein wie die arundhati,? haben blei- Adbh.S.: yathotpathacarä (nach Note 
| ches Licht, schweifen unbestimmt im | des Hgbrs.: yathestadikcaräh); vgl. 
Luftraum ; bösartig. Brh. S.: yathestadikprabhaväh; vgl. 
| AP 52.3.1. 
haben je drei Kerne und Schweife, sind 
rot, irren im N herum, bewirken Kriege. l 
haben verschiedene Farben, Bewegung | Brh. S. nennt sie tämasakilakäh; nach 
und Gestalt; drängen sich als ver- | ibr sind sie: ravisasigäh: sie verfolgen 
finsternde Keile in Sonne und Mond ein; | Sonne und Mond; vgl. AP 52. 3. 4. 
| die „Sonnenkeile‘“ bedeuten immer 
Unglück, die „Mondkeile“ nur zu- 
zeiten.*? 
haben alle Farben des Feuers, aber | Brh. S.: ihre „Körper“ sind mit Flam- 
keine Schweife; eıgießen geradezu | menkränzen „erfüllt";®vgl. AP 52.3.5. 
Feuer aus dem Äther, vernichten alles 
durch ihren Glanz, bringen schreckliche 
Feuersnot. 


a 


betont, daß diese Keilen nur auftreten, wenn Sonne und Mond nicht die 
Ekliptik durchschneiden, d. h.: nur dann, wenn Sonnen- oder Mondfinsternisse 
astronomisch unmöglich sind. Nach P. heißt der in der Sonne erscheinende 
Keil nach dem bekannten mytbischen Weisen der grauesten Vorzeit: Angiras; 
er hat dann Menschengestalt, trägt einen Bogen und steht auf dem Kriegs- 
wagen. Eine „Krähe“ aber heißt die gleichartige, in Sonne oder Mond sich 
.eindrängende Erscheinung. Diese „Krähe‘ bat schwarzes Aussehen und ist furcht- 
bar. Bisweılen ist sie auch dreieckig (! trikonah). — Der nun folgende Sloka 
ist nicht ganz klar: „mandalam kilake madhye mandalasyä ’sito grabah | 
mahä-nrpa-virodhäya yasya rkse tasya mrtyave;“ etwa: „[wenn] eine kreis- 
förmige Figur bei der kilaka-Bildung (im Gegensatz zu der erwähnten „drei- 
eckigen“) sich inmitten der Scheibe (yon Sonne oder Mond) als schwarzes 
„Gestirn‘ [einschiebt], [so] bedeutet [dies] Unglück für den Großkönig. Wenn 
[ein solches „Gestirn“ sich] in seinem [Geburts-]Stern [zeigt], für ihn den Tod,“ 

5 Dies Garga-Zitat findet sich in etwas veränderter Form in Utp. zu Brh. 
S. 11. 11 wieder. Dort sind jene ketu’s: nänä-varnä-’gni-samkäsäh; sarve jyautisa- 
nä$anäh; der letzte Halbvers weicht völlig ab: ägneyyäm disi dr yante panca- 
vimsat prakirttitäh Das Garga-Zitat des Adbh. S korrumpiert: vicülinah zu 
visälinah, liest aber statt sarve jyautisa-näfanäh besser: sarve jyotir-vinä$anäh; ge- 
meint ist offenbar nicht: „sie vernichten die Helligkeit" sondern „...durch die H.“ 
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Stelle 


Garga in Brh. S. 11 
Adbh 8 | Utp Be 11 "Arys 
Übertrag: 574 
161 24 24 arunäh 77 des Windes 

161 25 25 ganakäh 8 des Prajäpati 
162 25 25 bramajäh 204 des brahman‘ 
160 26 26 kankäh 32 des varına | 
| 

i 

| 

158—159 27 27 kabandhäh 96 ; des käla 

| | 

162 28 28 vidikputräh 9 der Zwischen- 
gegenden | 


Summe: 1000 


1 Garga bei Utp.: dhüma-rakta-savarninah; in Adbh. S.: dhümra-varnäh 
savarninah; das „rakta“, nach dem die ketu: arunäh heißen, darf im Text um 
so weniger fehlen, als Brh. S. syämärunäfh] liest; richtig wahrscheinlich: 
dhümra-rakta-savarninah. 

? atärarüpa-pratimälh] Gargas (in beiden Texten) wird von Brh. S. mit 
vitäräh wiedergegeben. 

® So mit Brh. S.: cämararüpäh; Garga wahrscheinlich richtiger: vätarüpä; 
die vätarüpä ist nach Pet. Wb. ein böser Genius, Tochter der likä. Mit der 
Übersetzung: „windgestaltig“ kann ich keinen Sinn verbinden, obwohl sie nahe- 
läge, weil es sich um „Kinder des Windes“ handelt. 

t Brh. S. nennt diese Sterngruppe: brahmasantänäh — brahmanah puträh 
(Utp.); Garga in Adbh. S.: brahmajätasutäh; ders. in Utp.: brahmajäh. 

5 Er liest: vamsa-gulma-pratikäsä brhanta$ cärura$mayah | kira- (vgl. AP 
52. 4. 4°) nach Adbh. S. 160: $uka-"tunda-nibhair yuktä ra$mibhis te "tidärunäh |] 
udahe "bah srjanti "eg snigdhatvät saumyadarsanäh | ete kastaphaläh kankä. 
dvätrim$ad värunä grahäh || Die vortreffliche Verfassung der Adbh. S.-Zitate- 
zeigt sich hier beim Vergleich mit Garga in Utp. und mit der Textgestalt der: 
AP besonders deutlich. — vamsa-gulma umschreibt Utp., dem wir gefolgt 
sind, mit: vamsa-gulmavat-samsthänam äkrtir yesäm | gulma ekamülajo latä- 
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Abweichungen der einzelnen 
| Farbe und Charakter Texte voneinander 


dumpf-rötlich!, ohne Kern,” an Form 
dem Büffelschweif ähnlich®, mit zer- 
streuten Strahlen, raub; schädigen die 
Welt. 
Sternhaufen; bringen Gefahr. 


haben schöne Strahlen; sind drei- oder 
viereckig; tragen Kopfbinden; sind ge- 
fährlich. 


verbreiten taghellen Glanz, erscheinen 
wie ein aus einer Wurzel entsprossenes 
Rohrbüschel; sind groß; ihre Strahlen 
sehen wie Schnäbel von Papageien (Krä- 
hen) aus; — sie sind überaus gefährlich. 


haben gelbrote Farbe®, strahlen wie 
Asche und Kampfer, sind mißgestaltig, 


Brh. S. gibt Gargas Suska-vistirna- 

ra$mayah durch: vikirnadidhitayah 

wieder; — Garga’s: rüksäh ersetzt die 

Brb. S. durch parusäh; vgl. AP 52.4.1. 
vgl. AP 52. 4. 2. 


Nach Utp. sind sie verhängnisvoll und 
schweifen unbeständig im Ather um- 
her; Adbh. S. liest statt sasikhäh 
&vetarasmayah (des Garga-Zitats bei 
Utp.): sosnisä rupyaraSmayah |; statt 
brahmajä bhayadäs ca te: brahmajä 
-ta -sutäs tathä; vgl. AP 52. 4. 3. 
Der weit bessere Garga-Text des 
Adbh.S. weicht von dem des Utp.stark 
ab’; er liest: kira-tundanibhaih 
neben der v. l.: käka-°; Brh. S.: a-i- 
vat-prabhä-sametäh („leuchten wie 
der Mond"); vgl. AP 52. 4. 4—5. 
Garga in Adbh. S.: bhasma-karbura- 
rasmayah; vgl. AP. 52. 5. 1. 


ihre Gestalt ist die eines kopflosen 
Rumpfes; verbreiten in der Welt den 
Tod. 


weiße, große Einzelsterne mit einem 
Kern; bringen Gefahr. 


vgl. AP 52. 11. 4°—12. 14, 


samühah. — Das Garga-Zitat bei Utp. verdrängt die Hauptsache, den Namen 
der Sterngruppe (kankäh |= Reiher]) durch das nichtssagende proktä. 

€ Nach Garga sind sie: pitärunasavarnäs ca bhasma-karpüra (v. l. in Adbh. S. 
karbura) -ra$gmayah. Aus Sandel und Asche wurde das Sektenzeichen her- 
gestellt. Deshalb liest Brh. S. in Adbh. S. 158 in bewußter Emendation der 
Textausgabe: pundrä bhayapradäh (statt: pundrä-’bhaya-pradäh); d. h.: nennt 
diese ketu-Gruppe geradezu: pundräh, was hier nur mit Sektenzeichen über- 
setzt werden kann. Auch Garga in Adbh. S. liest statt: täräpunjavirüpäs ca 
(so bei Utp.!): pundratärä virüpä$ ca und das in Adbh. S. 158 gegebene Zitat 
von AP 52. 5. 1 verbessert diesen dort sehr korrupten Passus in: pundratäräh 
kabandhäh syü rüksä bhasmasara$mayah | Es handelt sich also um siderische 
Dämonen unheimlicher Form mit einem Licht, dessen rötliche oder gelbliche 
Farbe an die Sektenzeichen erinnert. — Die Anspielung auf das Volk der 
Pundräs, welche Utp. am Ende des Garga-Zitats bringt: pundränäm abhaya- 
pradäh fehlt noch in dem gleichen Zitat des Adbh. S. Dort heißt es statt 
dessen: bhavanty asubhadarsänäh. Zweifellos ist nur ein Mißverständnis (die 
lautliche Gleichheit von pundra = Sektenzeichen und pundra = N. Pr eines 
Stammes) daran schuld, daß diese Unheilbringer, von denen unmittelbar zuvor gesagt 
war, daß sieloke mrtyukarän sind, für jenes Volk als Heilsboten genannt werden. 
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Die folgenden Auseinandersetzungen schließen sich an das erreich- 
bar älteste Material der indischen Astrologie an und sind mit Aus- 
führungen verknüpft, die wir unter dem gleichen Titel (chronologisch 
nach der Zeit ihres Erscheinens geordnet) in der Festschrift für Her- 
mann Jacobi (Bonn 1926), der Oriental. Lit. Z. (Herbst 1926) und der 
Garbe-Festschrift (Erlangen 1927) gegeben haben. 

Wir eröffnen die Darstellung mit der Aufzählung der 1000 ketws 
des Garga (Liste 1). Es folgen dann die Listen der 101 ketu’s, die ent- 
weder nach unbekannten Gesichtspunkten (Liste 2a) oder nach dem 
Ort (die dikketavah): 2b) bzw. der Jahreszeit (die rtuketavah: 2c) 
ihres Auftretens zusammengestellt sind. 


Liste 1: Die 1000 ketu’s. 


In der Festschrift für Jacobi gab ich eine Tabelle der in AP 52 auf- 
gezählten 1000 ketu’s und erwähnte, daß die parallelen Aufzählungen 
der Brh. S. und die aus Utpala und dem Adbh. S. erschließbaren Dar- 
stellungen Gargas weder die Namen der Sterngruppen, noch die dort 
gegebenen Zahlen der einzelnen Sterne innerhalb einer Gruppe, noch 
die Reihenfolge der letzteren verändern; ferner, daß dieser Parallelismus 
dadurch eine Einschränkung erleide, daß die Garga-Zitate und der von 
der Gargasamhitä völlig abhängige Text der Brhatsamhita die neun 
vidikputras zur Vervollständigung der Tausend-Zahl einbezöge und statt 
der 101 dhümaketu’s sechs Gruppen von Sternen setze, die auf bestimmte 
Himmelsrichtungen einwirken sollen. In der untenstehenden Ta- 
belle 2b) werden wir dies seltsame Schema der 101 ketu’s geben. Die 
folgende Liste bringt das Schema Gargas, wie es uns Utpala in seinem 
Komm. zu Brh. S. 11. 17ff. und Adbh. S. 155ff. eröffnet, sowie den Text 
der Rrh. S., soweit dessen Abweichungen von Garga in Frage kommen. 
Diese Tabelle ist der oben erwähnten in Jacobis Festschrift gegebenen 
eng verwandt, führt aber insofern weiter als diese, als sie, auf Garga 
zurückgehend, das Älteste bietet, was auf dem Boden der indischen 
Astrologie überhaupt erreichbar ist. Da, wo die Angaben von AP 52 
sich mit denen Gargas und der Brhatsamhitä decken, sind Lehren ge- 
geben, die für das gesamte Gebiet autoritativ waren und blieben. 

Garga leitet nach Adbh. S. 155 die Lehre von den 1000 ketu mit 
dem auffordernden Vers ein: anityo-daya-caränam aśubhānām ca darsa- 
nam | ägantünam sahasram syäd grahanam tan nibhodha me. Dieser 
Sioka wird von Utpala zu Brh. S. 11.5 unter Veränderung des ersten 
Wortes zu dem schlechteren: atito’° wiedergegeben. Im Gegensatz zu 
den von Garga zuvor beschriebenen, periodisch auftretenden Himmels- 
erscheinungen handelt es sich also im folgenden scheinbar um „Kometen“, 
die unberechenbare Erscheinungsdaten und Umläufe haben, nicht ins 
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System gehören (ägantavah!) und durchweg Unheil stiften. Alberuni 
II 237£. bringt unsere Tabelle ohne Verständnis für den Inhalt mit zahl- 
reichen Auslassungen und Korruptelen. 


Liste 2: Die 101 ketu’s. 
a) Das mythologische Schema, 
Die 101 ketu nach AP 52. 12. 3° bis 14.1; Atharvamuni in Adbh 


S. 165; Vrddhagarga in Adbh. S. 167; Paräsara in Utp. zu Brh. S. 
11. 5; in Adbh. S. 166f.; dazu bei Kern, Übers. d. Brh. S. 5. 68 Anm. 1. 


Zahlen der ketu nach 


Atharva- 
muni 


Belegstelle 
Vrddha- | Parä- | aus AP 52 
garga | Sara 


Name der Gruppe 


mrtyunihsväsajäh 
ädityasambhaväh 
rudrakrodhajäh 


paitämahäh . ... 2.2... 
uddälakarseh puträh. . . . . 15 | 15 | 1 15 | 13.24 
märici-kasyapa lalätajäh . - . ? ? | 17 17 16. 2* 
prajäpati-häsyajäh. . - - - - ? ? 5 5 :ı 16. 1° 
vibbäsasujäh - . . 2.2... ? ? 3 3 
dhümodbbavah . . s.a... ? ? | 1 1 | 
mathyamäne "mrte somena saha; i 
sambhütäh. . . - - 2... - 18 14 14 14 13. A 
branmakopajah . . - s...’ 1 1 


Wie wir sehen, stehen die sämtlichen, in der Tabelle verwerteten 
Quellen einander sehr nahe. Die Atharvaparisista sind bereits dem Compi- 
lator des Adbhutasägara nur fragmentarisch bekannt gewesen. Er zählt 
14 ketu’s als Produkte der Quirlung des Weltmeeres, während der Text 
der Atharvaparisista deren 18 gibt, vielleicht deshalb, weil er die beiden 
vorausgegangenen Gruppen mit ihren 3 + 1 Sternen nicht kennt. Von 
den ädityasambhaväh heißt es ausdrücklich, daß ihrer 11 sind, die von 
12 „Vätern“ stammen: „ekädasaiva vijňeyā dvadasä-”dityasambhavah‘ 
AP 52. 12. 4°%— Atharvamuui in Adbh. S. 165. — Parasara aber gibt 
12 ketu dieser Art (in sämtlichen Quellen) und gleicht den Überschuß 
dadurch aus, daß er die nächste Gruppe um eins verringert. Der vor- 
liegende Druck des Adbh. S. kennt ferner bei seinen Angaben aus Parā- - 
šara nur 6 paitämahäh — offenbar ein ganz später Irrtum. 

Die „Söhne des Uddalaka“ sind mit den Svetaketus, die Vibhävasujah 
mit den Agniputräh identisch; vgl. die Liste der Garbe- Festschrift lfde. 
Nr. 13 u. int bzw. lfde. Nr. 5; vgl. ferner unten u. Schema b): die ki- 
ranäh; — dhümodbhavah ist dem brahmakopajah völlig wesensgleich, wie 
der samvarttaka eine Duplik des dhümaketu ist. Beide ergeben (in der 
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obigen Tabelle, welche diese ketus nicht nach der Reihenfolge ihres 
Erscheinens, voneinander durch die 14 oder 18 Kinder des Weltmeers, 
also freundliche Sterne, unzweckmäßig getrennt, bringt) in ihrem 
Zusammenwirken als Resultat die Weltvernichtung. 

In mythologischer Hinsicht ist unsere Tabelle nicht ganz ergeb- 
nislos: 16 Sterne sind aus dem „Aushauch des Todesgottes“, deren zehn 
aus dem Zorn des Rudra anläßlich des Opfers des Daksa bei dessen 
Störung (vilayana), 15 aus dem Zorn des Rsi Uddälaka entstanden. 
Von diesen letzteren sagt Vrddhagarga: te ca yauvanasamvrddhäh Sveta- 
ketutvam ägatäh. Wie überhaupt die Gestirne auf die Betrachtung der 
Urzeit und der Urgottheiten zurückführen, so sind auch hier die frühe- 
sten kosmogonischen Mächte (Brahman, Prajäpati, Pitämaha) und die 
dem Brahman wesensgleichen Demiurgen (Marici, Ka$yapa) Schöpfer 
dieser Unheilsterne, die sie im Zorn (Brahman, Rudra) und in dem 
(als furchtbar und furchterregend vorzustellenden) Lachen (Prajapati) 
erzeugen. — Nicht weniger als 17 Sterne entstammen der Stirn des 
Kasyapa, des Sohnes des Marici. Kosmogonische Hinweise enthält die 
14-Zahl der zugleich mit dem Monde bei der Quirlung des Weltenozeans 
aus diesem entstandenen ketu’s. Zu den grundlegenden Urvorstellungen 
führt aber erst der dhümaketu (dhuümodbhavah), der seine Herkunft der 
Rache des in furchtbare Gestalt gekleideten Todesgottes verdankt und 
diese Rache zur Tat werden läßt. Der „Aushauch des Todes“ schuf ja 
die erste Gruppe (mrtyunihsväsajäh), wie er die letzte, kleinste, aber 
schrecklichste wiedergiebt. 

Über die spezielle Wirksamkeit dieser ketu’s, die Himmelsgegend, 
Zeit oder Periodizität ihres Auftretens erfahren wir nichts. 


b) Das Schema der Himmelsrichtungen. 

Das folgende Schema zeigt die Neigung, die bereits zum festen 
Bestande des astrologischen Tatsachenmaterials gehörige Einheit von 
101 ketu’s möglichst gleichmäßig auf die Himmelsrichtungen zu ver- 
teilen. Ursprünglich würde danach jede derselben mit 25 ketus bedacht, 
.der brahmadanda aber als einhunderterster frei im Weltenraume herum- 
irrend vorgestellt worden sein. In der gegenwärtigen Fassung hat da- 
‚gegen die Erde drei ihrer ketu’s an den Mond, der als sechster im Bunde 
der „Väter“ dieser Gruppen auftritt, abgeben müssen. Die Sechszall stellt 
zweifellos den Übergang zu den rtuketu’s dar, von denen jede der 
‚gleichzahligen Einheiten eine Jahreszeit, d. h. zwei Monate, regiert. 
Diese Vermischung von dem Schema der dikketu’s mit dem der rtu- 
ketu’s hat es verschuldet, daß die Verteilung auf die einzelnen Himmels- 
richtungen ungleich wurde, und daß von den letzteren zwei (nämlich 
SW, NW) völlig wegfielen. 
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Wie unsere Tabelle lehrt, reißen die Zitate des Adbhutasāgara die 
einzelnen Teile des unten gegebenen Schemas auseinander, während 
Utpala die fragliche Partie der Gargasamhitā, die auch dem Kompilator 
der Brhatsamhitā vorgelegen haben muß, in ursprünglicher Reihenfolge 
wiedergibt. Dies zwitterhafte und unklare Schema wird von letzterem 
Text und seiner Quelle an die Spitze der Aufzählung der 1000 ketu ge- 
setzt, so daß die 101 ketu desselben nur dessen erstes Hauptglied bilden. 
Die parallele Darstellung von AP 52 gibt (s. Jacobi-Festschrift) diese 
101 ketu’s nicht,sondern statt deren kollektiv 101 dhümaketu’s; offenbar 
ist dies das Ursprünglichere. 


a Ih KE Ihre Merkmale und | 

der f „| thre 2 re Merkmale un 

stern- | Kinder | Zah] = 3 Wirkungen Belegstellen 
gruppe Gë 


kiranäs| der 25! O | klar wie Kristall, glänzen herr- | Gargain | Garga in 
Sonne | jund | lich; haben Schweife, bringen |Utpalazu| Adbh. S. 
| W den Fürsten Verderben. Brh.S.11.| 155 
| Āryā: 
‘10 vgl. 23 
-des 25 | SO | haben die verschiedenen Far- | 11 159 (wo- 
Feuers ben des Feuers, aber keine selbst 
Schweife (vicülinah); sind rot sich nur 
(nach Adbh. S.), ergießen Feuer der zwei- 
vom Luftraum, bringen Feuers- te der 
not. beiden 
Sloka 
findet) 
des 25| S "sind schwarz (krsnäh), haben 12 158 
Todes gekrümmte Schweife, vernich- | 
ten das Menschengeschlecht. | 
der 22 | NO | sind samastavrttäh— darpana-| 13 162 
Erde vrttäkäräh (Brh. S.) [Utp.: dar- | 
! panavat vrttah parivartula 
äkäro yesäm te...; also: rund 
wie ein Spiegel]; haben keine 
Schweife aber Strahlen; schim- 
mern wie Wasser oder Öl; 


bringen Hungersnot. | 
schimmern wie die Mond- 14 155 
strahlen; sind schneeweiß; 

bringen Wohlstand. 
hat drei Farben und drei 15 161 
; Schweife; taucht in beliebiger | 
; Himmelsrichtung auf; bringt 
nach Brh. S. das Ende eines 
Weltalters, ist in jedem Falle 
höchst verderblich. | 


des ai N 
Mondes 


brah- | des 1 
ma- | Brah- 
danda | man 


[Summe] 101 


Bemerkenswert ist, daß Alberuni (Sachau) II 237 seine astrologische 


Tabelle mit einer Reihe von Daten eröffnet, die mit den gegebenen 
Archiv für Religionswissenschaft XXVI 19 
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identisch sind, dort aber nur einen Teil seiner fragmentarischen Liste 
bilden, über deren Korruption der Referent sich nicht im unklaren ist 
(a. a. O. II 236). Unverständlich ist mir, was Alb. unter der „sum total“ 
gegenüber den Angaben „how many stars each comet has“, versteht; 
besonders seltsam ist aber seine von den (von uns benutzten) Texten 
abweichende Deutung (die „prognostic“) dieser ketu. Daß z.B. die 
„Kinder der Erde“ „fertility and wealth“ bringen, ist eine allen Autori- 
täten entgegenstehende Annahme, ebenso daß die drei „Kinder des 
Mondes“ Unglück stiften, „in consequence of which the world will be 
turned topsy-turvy.“ — Alberuni hat nicht gesehen, daß die ersten 
sechs Glieder seiner Liste die Gesamtsumme von 101 ergeben, also eng 
zusammengehören.! — Wie die oben (Liste 1) gegebene Aufzählung der 
1000 ketu’s zeigt, wird diese 10!1-Zahl in Utpala zu Brh. S. 11. 10 zum 
Anfangsglied der dort gelehrten Gesamtzahl von 1000 ketu’s gemacht, 
bildet aber im Adbh. S. an entsprechender Stelle keine Einheit, sondern 
zerstreute Teile der Tausend-Zahl. 

Die Quellen, welche die 101 ketus geben, stehen sich außerordent- 
lich nahe. Wichtig ist, daß das Garga-Zitat in Utpala zu Brh. S. 11. 11 
sich mit dem Zitat in Utp. zu Brh. S. 11. 23 fast völlig deckt, obwohl 
es sich in dem einen Fall um eine Gruppe aus der 101-Zahl, in dem 
anderen um eine solche aus der 1000-Zahl handelt und dort 25, hier 
120 agniputräh statuiert werden. In dieser Analogie liegt ein evidenter 
Beweis dafür, daß das 101-System und das 1000-System voneinander 
abhängig sind. Die Priorität gebührt offenbar dem ersteren. Es ist klarer 
und weniger kompliziert als das letztere; auch ist die 1000-Zahl bei 
Garga ja nur unter Zuhilfenahme der dort an die Spitze gesetzten Gruppen, 
die eben unsere 101-Zahl ergeben, gewonnen worden. 

Die Verteilung der 101 Sterne auf die Himmelsrichtungen 
ist nicht planlos erfolgt, wenngleich es wunderlich genug ist, daß nicht 
bloß zwei Richtungen fehlen, sondern auch „die Söhne der Sonne“, an- 
klingend an die Eigenart ihrer Mutter, zugleich den O und W beherr- 
schen. Daß man die Nachkommen des Todes in den S, die der Erde 
in den geheiligten NO versetzte, läßt sich verstehen. — Sehr nahe 


1 Der Vergleich der von Alberuni gegebenen Tabellen mit den unsrigen 
lehrt mithin die weitaus größere Richtigkeit, Vollständigkeit und Klarheit der 
letzteren. Da die indischen Handschritten bei schwindendem Verständnis für 
ihren Inhalt und mangelndem Interesse für ihre Verwendung und Aufbewah- 
rung sehr schnell zunächst der Korruption durch ibre Abschrriber, bald danach 
ihrer Zerstörung anheimzufallen pflegen, beweist dıe verhältnismäßig vortreff- 
liche Erhaltung unserer Texte, daß sie seit den letzten tausend Jahren beständig 
benutzt wurden. Sie sind für die Astrologen des Südens seit Alberunis Tagen 
bis zur allerjüngsten Zeit eine Säule scheinwissenschaftlicher Erkenntnis und 
Belehrung gewesen. 
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wesensverwandt sind diesen dikketu’s die dikputräh von AP 52.8. 
4—9. 3° (s. in Jacobi-Festschrift) [obgleich auch diese das völlig man- 
gelnde Verständnis für den Sinn des Schemas verraten — die Zahlen 
sind falsch; der in allen Himmelsrichtungen herumschweifende Komet 
bildet die Gruppe der „Glänzenden“!] und die 9 vidikputräh, die in der 
Tabelle der 1000 Sterne von AP 52 ergänzt werden müssen ıs. Jacobi- 
Festschrift 443). 

Die zahlenmäßige Verteilung, welche natürlich Schwierigkeiten 
bereiten mußte, erweckt zunächst den Anschein, daß die „Söhne der 
Erde“ und die „Söhne des Mondes“ (zusammen 25) einer engeren Gruppe 
angehört haben könnten. Und doch wäre dies wiederum schwer faßlich, 
da ja die ersteren Unglück, die letzten (sie allein) Glück bringen sollen. 
Wahrscheinlich liegt ursprünglich eine Fünfteilung vor, welche die soma- 
puträh noch nicht kennt; sie setzte 25 Sterne in jede Himmelsrichtung, 
den überzähligen einhundertersten aber als wahllos Irrenden an das 
Firmament. Sicherlich sollten nach alter Auffassung sämtliche 101 
Kometen nur Unglück bringen. Wie ihre Gruppenzahl, so war auch 
ihre Intensität, die sich in allen Himmelsrichtungen auswirkte, die gleiche. 

Mythologisch erheblich sind endlich die gegebenen Namensbezeich- 
nungen der ketu-Gruppen. Sie setzen die Vorstellung voraus, daß 
die bedeutsamsten Phänomene der mantischen Beobachtungsweise, die 
für die Menschheit wichtigsten Weltenkörper (Sonne, Erde, Mond), 
sowie die kosmisch gedachten Mächte des Feuers und des Schicksals 
(Tod, Brahman) durch ihre Ausgeburten („Söhne“) auf Welt und Mensch- 
heit einwirken. Als „Kinder der Sonne“ werden die Kiraņās, d.h. die 
„Sonnenstrahlen“ bezeichnet. Sie sind offenbar mit den Süryaputräh, 
welche wir in dem rtuketulaksana der AP finden, und mit den Aditya- 
sambhaväh des Parä$ara wesensgleich, und (wie der „Sohn der Sonne“, 
der Planet Saturn)! verderblich. 


! Von ihm berichtet das Bhavisyapuräna nach Caturvargacintämani 2. 2. 
580f., daß er auf die Erde herabgestürzt wurde, aber am „Horn eines Berges 
hängen blieb. Er wurde deshalb lahm. (Es liegt hier natürlich eine Erklärung 
seines langsamen Ganges vor.) „Gaganäd bhümau pätayumäsa vai śanim |yata- 
mäno gireh $rüge lagnah khanjo babhüva ha |dharanyäm patitam drstvä bhäs- 
karätmajam āturam ...“* Seine Mutter ist der Schatten, sein Vater die Sonne 
übid.): „konam nilähjana-prakhyam manda-cestä-prasärinam | chäyä-märtanda- 
sambhütam namasyämi $anaıscaram.‘“ — Als Tochter der Sonne lernen wir 
Bbadrä kennen. Yuddis hira fragt (s. die Auseinanderset.ungen über das 
vistivrata im Bhbavisyottarapuräna nach Hemädri’s Cat. Cint 2.2. 719—724) nach 
der Herkunft der Vistibhadrä (sowohl visti wie bhadrā sind Namen des sieben- 
ten karana): „kayä ”tmaje rom kā jyesthä katham vå püjyate naraih“ || wor- 
auf Krsna sie erklärt als: „sutä märtandadevasya chäyayä janitä purä“, also 
also als Tochter des Sonnengottes, mit dem Schatten erzeugt, ferner als: 
Sanaiscarasya bhägini sodaryyä’ tibhayankarä || sā jätamäträ bhuvanam grastum 

19* 


292 Julius von Negelein 


Wir müssen annehmen, daß man die Wahrzeichen des Himmels, die 
teils sichtbar, teils unsichtbar Gefahr bringen konnten, je nach der 
Richtung ihres Erscheinens bewertete. Tauchte einmal ein „Komet“ 
auf, dessen Bahn und Erscheinungszeit jeder Berechnung sich entzog, 
oder wurde sein Walten am Himmel vermutet, so schloß man daraus 
auf die bevorstehende Himmelskatastrophe. 


c) Das Schema der Jahreszeiten. 


Die 101 ketu nach AP 55. 1. 1ff. (bhärgaviyani) = Adbh. 151f.: 


Zahl Jahreszeit 


: 8 Art und Weise 
Söh d f d A 
der ketu er ESSEN ihrer Wirksamkeit 


10 Varuna $rävana Regengisse; Wasserüberfluß; 
und prausthapada Getreidesegen. 

20 Sürya asvayuj Sonnenbhitze, die alles aus- 
und kärttika trocknet und vernichtet; Gift- 
schlangen treten auf. 
Agni | märgasirsa Feuerbrünste vernichten alles. 
| und pausa 
Yama | mägha ı Hungersnot und Krankheit 
| und phälguna treten auf. 

Kubera caitra Frömmigkeit und Wohlstand 
| und vaisäkha beherrschen die Erde. 
Väyu jyaistha | furchtbare Stürme toben. 
i und äsädha ! 


Diese Aufzählungen stehen in unverkennbarem Zusammenhang mit 
der vorausgegangenen Darstellung der 101 ketu’s bei Garga (Schema 2b). 
Der wesentliche Unterschied zwischen beiden Darstellungen liegt darin, 
daß in dem rtuketulaksanam die Himmelsrichtungen, in denen diese ketu 
auftauchen, nicht genannt, wohl aber die Jahreszeiten ihrer Wirksam- 
keit hervorgehoben werden: eine jede der sechs Gruppen wirkt auf 


(wohl so statt grastam des Textes) samupacakrame“ || Sie ist also eine 
Schwester des Saturn und versuchte sogleich nach ihrer Geburt die Welt 
zu verschlingen. Jedenfalls gilt der Saturn in der genealogischen Mythologie, 
zu der uns die dikketavah wegen ihrer Namensbezeichnungen führen, als über- 
aus gefährlich. — Wie Saturn ein „Sohn der Sonne“, ist Mars ein „Sohn der 
Erde“. Die Monate (also auch die sie regierenden Planeten) gelten nach AP 
65.1.2 als „Kinder der Erde“. — Über die Herkunft der neun „Planeten“ 
unterrichtet uns Garga in Utp. zu Brh. S. 1. 11; es haben danach zu „Vätern“: 
1. Venus: Uśanas, 2. Saturn: Sürya (Sonne), 3. Merkur: den Mond, 4. Mars: 
die Erde, 5. Jupiter: Aügiras, 6. Rähu: Svarbbänu, 7. Ketu: Vibhävasu, 8.—9. Mond 
und Sonne: Brahman, der sie rein geistig erzeugte (manasä brahmanä khyätäv 
ubhau soma-diväkarau). 
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Le Jahr. Die Sechszahl findet sich allerdings schon bei Garga, woselbst 
aber die Benennung der einzelnen Gruppen nicht die völlig gleiche und 
die Zahl der ketw’s innerhalb der Sechsteilung von den in den AP ge- 
gebenen Daten abweichend ist. Immerhin kehren die drei ersten, also 
wesentlichsten ketu-Schwärme Gargas mit gleichem Namen und in glei- 
cher, ununterbrochener Reihenfolge in dem rtuketulaksanam wieder — 
Sonne, Feuer und Tod sind hier wie dort die Elemente, welche das 
Menschengeschlecht schädigen. Dies beweist die Abhängigkeit der bhā- 
rgaviyäni von Garga. Die umgekehrte Möglichkeit steht in weiter Ferne. 
Die Aufteilung der 101 ketu’s auf die Jahreszeiten ist eben einem weiter- 
gehenden Schematismus zu verdanken. 

Schwierig ist die Frage, was man sich unter diesen rtuketu’s vor- 
stellte. Es ist unmöglich, anzunehmen, daß sie etwa mit Sicherheit 
zu einer bestimmten Jahreszeit erwartet werden mußten; die Prophe- 
zeiung ihres Erscheinens wäre alsdann überflüssig, die Erde, die von 
ihnen regelmäßig mit Hungersnöten, Dürre, Feuersbrünsten und Stürmen 
heimgesucht wäre, eine Hölle gewesen. Vielmehr kann man sich nur 
die Möglichkeit des Auftretens dieser ketu’s zu den entsprechenden 
Jahreszeiten als gegeben geglaubt vorstellen. Aus dem Monat des Auf- 
tauchens irgendeines ketu’s bot sich auf diese Weise ein willkommener 
Anlaß zur Bestimmung seines Charakters, dessen Eigenart sich offenbar 
darin äußert, daß die ohnehin den einzelnen sechs Jahreszeiten zukom- 
menden Eigentümlichkeiten in bedrohlicher, das Menschengeschlecht 
schwer schädigender Weise sich Geltung verschaffen: Srävanam und 
prausthapada bilden die Regenzeit des indischen Jahres. Es brauchten 
keine ketu’s aufzutauchen, um Regengüsse heraufzubeschwören. Wenn 
diese aber Überschwemmungen hervorriefen, konnte man ein solches 
Unglück auf einen rtuketu zurückführen. — Andererseits dachte man 
auch an die Einwirkung guter Sterne auf das Weltentreiben und glaubte 
sie vorhanden, wenn im Frühling, in den Monaten caitra und vaisäkha, 
der Opferdienst blühte, der mit profanen Lustbarkeiten Hand in Hand ging. 

Unter den Gottheiten, deren „Söhne“ über den Jahreszeiten wal- 
ten, steht der segnende Kubera den Todesmächten und Verderben-Spen- 
dern (Yama, Agni, Sürya; — Väyu) gegenüber. Von Varuna wird nicht 
klar gesagt, daß er Unheil bringt. — Es ist ferner der Versuch gemacht, 
die Ausgeburten der einzelnen Gottheiten dem Charakter der Jahres- 
zeiten anzupassen: die Kinder des Varuna bringen in der Regenzeit 
Wasserüberfluß; stammen sie doch selbst vom Wassergott (Varuna) ab; 
die des Kubera, der in dem geheiligten Norden seinen Sitz hat, lenken 
die Blicke der Menschen zu den Göttern. 

Die Verteilung der 101 ketu’s auf die einzelnen Gruppen scheint 
ganz willkürlich zu sein. Bemerkenswert ist vielleicht, daß Kubera acht- 
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zehn, also ziemlich viele, „Kinder“ hat, das Unglück mithin nicht völlig 
überwiegt. 

Was die der Liste zugrunde liegenden Texte anlangt, so sind Adbh. 
S. 151 f. und AP 55 zunächst insofern voneinander erheblich verschieden, 
als der letztere Text vier dem ersteren fehlende, einleitende und zu- 
sammenfassende Slokas bringt, wonach alle Monate gottgesetzte Kinder 
der Erde sind und, durch die Sonnenstrahlen gefesselt, im solaren Kreise 
stehen. Ferner ist die Reihenfolge abweichend: Adbh. S. beginnt mit 
AP 55. 5. 1—6. 3, worauf dann unmittelbar 55. 1. 5, 1. 7—4. 3 folgt, 
so daß hier mit caitra und vaisäkha, welche die Abkömmlinge des Ku- 
bera heraufbeschwören, begonnen wird. Die Lesart des Adbh. S. ist wohl- 
durchdacht und traditionell beglaubigt, denn ein unmittelbar voraus- 
gehendes Adbh. S.-Zitat spricht von den grahäh sphutamaricayah, ku- 
vera - väyu - varuna-süryä-’gni-yama-putrakäh, also eben jenen (hier 
graha genannten) ketu’s in genau der gleich darauf (Adbh. S. 151) 
gegebenen Reihenfolge. — Die Textvarianten sind unerheblich. Adbh. S. 
liest AP 55. 1. 7°: avähayanti te meghän, wozu als Subjekt nur ketavah 
ergänzt werden kann; die Schwierigkeit, das nun folgende kuryäd statt 
kuryur zu konstruieren, bleibt dagegen bestehen; — AP 55. 1. 7° liest 
Adbh. S.: unmärgäh; 5. 2°: yüpa-vedibhir. 

Bemerkenswert ist es noch, daß keiner dieser, die Zahl der ketu’s 
auf 101 bringenden Texte von Führersternen der einzelnen Gruppen 
spricht, so daß alle ketu gleichberechtigt nebeneinanderzustehen, gleich 
gut sichtbar zu sein und teilweise den Schluß von der Gruppenzahl auf 
den Charakter zuzulassen scheinen. Und doch ist dies sachlich äußerst 
unwahrscheinlich, vielmehr fast gewiß, daß jeder dieser Schwärme nur 
einen oder wenige halbwegs sichtbare „Führer“ hat. Das Grauen der 
Furcht vor unbekannten und unsichtbaren Himmelsmächten hat sich 
immer mit dem Auftauchen eines einzelnen fragwürdigen „Kometen“ 
verbunden. 

Ein seltsamer Zufall hat uns endlich eine sehr wesentlich abweichende 
Fassung des AP 55 erhalten. Sie wurde von dem Herausgeber der Brh. 
S. (in der Vizianägara-Sanscrit-Series), der sie am Ende des ketucära 
(B. I S. 266f.) in einer Note bringt, in zwei Handschriften dieses Textes 
an ungeeigneter Stelle entdeckt und wiedergegeben. Hier lautet der 
einleitende Vers: 


ketüdayam sukraphalam samkräntyä vrstilaksanam 
kathayämi samäsena lokänam hitakamyaya 


dann folgt AP 55. 1. 3 in der Form: 


varunasya dain puträ$ cäturvimsa(!) raveh smrtäh | 
astädasa kuverasya yamasya nava kirttitäh | 
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agniputrä$ caturvimsad vayor vimśatir eva rät | 
evam samkhyä ca ketünäm satam pañcottaram smrtam | 


Danach beträgt die Zahl der „Sonnensöhne“ 24 (statt 20), die Ge- 
samtzahl der rtuketu 105 (statt 101) — eine unglaubwürdige Konstruk- 
tion. Die übrigen Zahlen sind unverändert, die Textabweichungen gegen- 
über AP 55 aber sehr stark. So lautet der nun folgende (4.) Sloka (vgl. 
AP 55. 1. 5—7”): 

[sr]ävane bhädrapade ca varunasya sutodayah | 
avähayen mahämeghäms toyapürna vasundharä || 
1.5: unmärge sarito yänti jalavegasamähitäh | 
samarghyäny api dhänyäni varunasya sutodaye || 
Ganze Verse bekommen eine andere, teilweise vernünftigere Form; so 
heißt es z. B. statt 55. 6. 2 dort: 
ucca meghäh pradrsyante väyunä saha preritäh | 
taru - prāsāda - Sikharäh patanti pavanä - ”hatäh || 
hinter AP 55. 2. 1” schiebt der Text ein: 
nadı-küupa tadagäni sarväni parisosayet ||. 


Studien zum Nemesiskult. 


Von Hans Volkmann in Frankfurt a.M. 
Mit 4 Abbildungen auf einer Doppeltafel. 


Wie v. Premerstein, Philologus LIIL (1894) 400ff.! zuerst erkannt 
hat, verleiht die vielgestaltige”, finster blickende? Nemesis oft den 
Sieg bei Agonen jeder Art. Unser Wissen gerade von diesem Wirkungs- 
kreis der Gottheit, wie überhaupt von ihr, hat seitdem durch Funde aller 
Art an Plastiken, Reliefs, Münzen und Papyri große Bereicherung er- 
fahren. Wenn einst Posnansky, Nemesis und Adrasteia (Breslauer Phil. 
Abhand.V 2,1890)*, nur zwei große verschiedene Kultbilder und -stätten 
der Gottheit kannte, das dem Aphrodite-Typus angenäherte Bild zu 
Rhamnus? und das Doppelbildnis in Smyrna, konnte Perdrizet bereits 
1912 (BCH XXXVI 256) einen Abschnitt seiner vielen Beiträge zum 
Nemesisdienst überschreiben: Le culte de Nemesis dans l'Égypte grecque. 
Die neueste Zusammenstellung, die durch zahlreiche Abbildungen wert- 
voll ist, aber ganz auf eine innere Verknüpfung und Verarbeitung des 
auch unvollständigen Materials verzichtet, gibt A. B. Cook, Zeus (Cam- 
bridge 1914 u. 1925), besonders I 270ff. (= Cook im folgenden). Dem- 
gegenüber hofft die vorliegende Arbeit, die neueren Zeugnisse möglichst 
vollzählig bieten und durch ihre verbindende Betrachtung bekannte 


1 Im folgenden zitiert als Prem. Ich benutze diese Gelegenheit, um auch 
an dieser Stelle meinem verehrten Lehrer für manche wertvolle Anregung meinen 
aufrichtigsten Dank auszusprechen. 

2 zolvuoepog (Haupt opuse. II (1876) 476f., carm. de viribus herb. v. 19) 
und multiformis (Exc. Latina barbari ed. A. Schöne Euseb. chron. Berlin 1875, 
fol. 20b, 26 ff.). 

3 suvõoonè Néuect, Menander fr. 321 (Kock). * Zitiert als Posnansky. 

5 Zu den älteren Ausgrabungsberichten von Rhamnus bei Roßbach, Roschers 
Myth. Lexik. III 152 f., vgl. jetzt Orlandos BOH XLVIII (1924) 305ff., der den 
Bau des Nemesistempels kurz vor 430 v. Chr. ansetzt. Abb. der Statue außer 
bei Roßbach a.a. O. jetzt auch bei Cook Zeus I PL XXIIL F. 1, Abb. des Basis- 
reliefs bei E. Kjellberg Stud. zu den attischen Reliefs des 5. Jahrh. v. Chr. (Dis. 
Upsala 1926) 105ff. u. Abb. 1f., der die Statue in die 2. Hälfte des 5. Jahrh. 
setzt und in ihr das Siegesdenkmal der Gesamt-Perserkriege, nicht etwa Mara- 
thons allein, sieht. 

® Nur Bekanntes bringt auch Farnell The cults of the Greek states II (Ox- 
ford 1896) 593—596 mit Anm. 135—137, sowie 487 ff. 
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Abb. 1. Marmorstatuette der Nemesis 
(Vgl. 8.297, Nr.2.) Nach BCH XXXVI (1912) pl.ı 


Archiv für Religionswissenschaft Bd.XXVI Hoft3/4 


Abb. 2. Kalksteinrelief der Nemesis 
(vgl.8.298, Nr.4.) Nach BCH XXXVI (1912) 263, Fig.1. 


Abb. 3. Alexandrinische Münze Abb. 4. Smyrnäische Münze mit 
mit Nemesisdarstellung dem schlafenden Alexander, 
(Dattari, Nr. 1059, vgl. ob. S. 293, Nr.5) hinter ihm die Nemesis 


(nach BMC Ionia pl. 29,16 vgl. oben 
8.306, Anm. 2) 
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Eigenschaften der Nemesis vertiefen und neue erschließen zu können. 
Wir beginnen mit einigen Bemerkungen zum 


I. Nemesiskult in Ägypten. 


An Quellen für ihn besitzen wir in Ägypten gefundene (A), daneben 
auch außerägyptische, aber den gleichen Kulttypus zeigende (B) Zeug- 
nisse, die ich zunächst — um besser zitieren zu können, durchnumeriert — 
zusammenstelle. 

A. 

Rundplastiken. 1. Marmorstatuette der aufrechtstebenden, ge- 
flügelten Göttin, die mit zweifach geschürzter Tunika und hohen Stiefeln 
bekleidet ist. Die rechte Hand zeigt den bekannten Nemesisgestus, die 
linke hängt am Körper herunter und faßt ein auf einem kleinen vier- 
eckigen Altar stehendes Rad. Der Stiefel des rechten Fußes läuft in einen 
Menschenkopf aus, auf dessen in der Darstellung ganz verkümmerten 
Leib die Göttin tritt. Fundort Semenoud, das alte Sebennytos im Delta, 
jetzt Eigentum des Antiquars Ali von Gizeh, H. 0,86 m mit Basis, durch 
Basisaufschrift IIroAAavovßıdos dem 2. Jahrh.n.Chr. zuzuweisen. Perdrizet 
BCH XXXVI (1912) 251, Abb. II. 

2. Desgl., nur zwischen Rad und Altar noch eine Kugel.! Rechter 
Fuß steht deutlich auf einem bärtigen Männerkopf. Von dem Rumpf 
sind Schultern und enganliegende Arme klar herausgearbeitet, die Beine 
scheinen auf den Rücken des Liegenden zurückgebogen zu sein. Fund- 
ort Mit-Rahineh (Memphis), Eigentum M. Dattaris, H. 0,45 m ohne Basis, 
von Perdrizet der Haartracht wegen dem 2. Jahrh. n. Chr. zugewiesen. 
M. Rubensohn, Arch. Anzeiger 1905, 69. Abb. bei S. Reinach, Repertoire 
de la sculpture IV 235,1; Perdrizet BCH XXXVI (1912) 251, Abb.I 
(diese auch bei Schlachter, s. Anm.) und M.Rostovtzeff, The Journal of 
Egyptian Archaeology XII (1926) Plate X, 7 (vgl. unsere Abb. 1). 


Reliefs. 3. Kalkstein. Nemesis, geflügelt und kurz bekleidet, läuft 
nach rechts. In der linken Hand unbestimmbarer Gegenstand; unter dem 
erhobenen rechten Fuß ein Rad. Links neben der Göttin großer, ihr 
zugewandter Greif, dessen Kopf den gleichen Umfang wie der der Göttin 
erreicht. Unter seiner Klaue ebenfalls Bad? Griech.-röm. Mus. Alexan- 


t Von Perdrizet mit Recht als Weltkugel gedeutet, unter Hinweis auf CIL. 
VI 532 und die Verwandtschaft der Nemesis mit Fortuna; vgl. dazu Schlachter 
Der Globus (Zroıyei« VII, Leipzig 1927) 93. 

2 Zweifellos ist der Greif mit Perdrizet als „z2oomorphe“ Form der daneben 
dargestellten anthropomcorphen Göttin zu betrachten. Trotzdem sind Greifen mit 
oder ohne Rad obne nähere Kennzeichen nicht immer auf Nemesis zu deuten, 
vgl. Posnansky 110f. Deshalb werden solche Skulpturen (z.B. Perdrizet BCH. 
XXXVI (1912) 261) und Münzen (s. oi von mir nicht berücksichtigt. Dagegen 
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dreia. Kaiserzeit. Perdrizet BOCH XXII (1898) 600, Abb. XVI, 1, sowie 
XXXVI (1912) 262; E. Breccia, Alexandrea ad Aegyptum, Guide (Ber- 
gamo 1914) 209; Cook I 270, Abb. 196. 


4. Kalkstein. 3. sehr ähnlich, die Göttin mit Panzer und Militär- 
mantel bekleidet. Linke Hand liegt auf dem unter ihr schwebenden Rad, 
linker Fuß der Göttin tritt mitten auf eine am Boden nach rechts liegende, 
bekleidete Gestalt, deren Oberkörper und Haupt sich erhebt. Links oben 
Waage, links unten trauernde, ihren Kopf stützende, wohl weibliche Ge- 
stalt. Museum Kairo; spätantik. Richtig als Nemesis von Perdrizet BCH 
XXXVI (1912) 263 mit Abb. erkannt, dagegen von Strzygowski, Kop- 
tische Kunst (Wien 1904) 103 Abb.159 für byzantinische Darstellung 
des Kaıgög gehalten. Cook II 2, 863 Anm. 1, Abb. 801, dort weitere 
Literatur (vgl. unsere Abb. 2). 


Münzen. 5. Nummi Augg. Alexandrini, Catalogo della Collezione 
G. Dattari (= Dattari), Kairo 1901, Nr. 1059 u. 1060, Taf. XXIV, offen- 
bar die gleichen Stücke, die Perdrizet BOH XXXVI (1912) 250 richtig 
als Darstellungen der Nemesis erkannt, aber nach bloßen Abdrücken 
ungenau beschrieben hat. Daher gebe ich nochmals Dattaris Beschreibung. 
Abb. auch bei Rostovtzeff (vgl. o 2), Plate X,8. Kurze Erwähnung 
s. bei J. Vogt, Die alexandrinischen Münzen (Stuttgart 1924) I 83, 
II 31 u.34 (vgl. unsere Abb. 3). 

„Vs. adr(ongdrogos) Toaiav(00) 
ZeB(eorod) Tegu(avıroü) Aaxın(oö). 
Testa laur. a d., argis a s. 


Rs. Tyche (Fortuna?) alata in piede di fronte, la testa radiata (?), veste 
abito corto e peplos, calza cothurni(?), la gamba d. piegata addietro, sostenuta 
dalla mano d., il piedes. sopra fulminet; tiene ruota con la s. Nel campo LIT.“ 


1060 ganz ähnlich, nur Rückseite sopra il fulmine accanto al piede s. 
testa di Zeus(?) a d. Nel campo LIE.? 


ist der Greif auf einer Kalksteinplatte bei H. Marshall JHS. XXXIII (1913) 84 
durch die Beischrift Néuecis Zıxdx (= dixaic) eindeutig gekennzeichnet. 

1 Von Perdrizet vielmehr richtig als ein unter der Göttin liegender Mann 
bestimmt. 

3 Undenkbar bei dem düsteren Charakter der Nemesis erscheint die wenig 
schmeichelhafte „Darstellung der als Nemesis zwischen ihren Söhnen als Dios- 
kuren stehenden Julia Domna“, eine unsichere Vermutung Dattaris (3984, Taf. VII), 
die Vogt I 165, II 117 ohne weiteres zur Gewißheit erhebt. Eher könnte ein 
Vergleich der Kaiserin mit Pudicitia vorliegen, wie er seit Plotina auf Münzen 
begegnet (Bosch Myth. Lex. III 2, 3276). Die rein lokale Legende Attikas, nach 
der die rhamnusische Nemesis die Mutter der Helena, also auch der Dioskuren 
war, kommt kaum in Frage, wie für einen anderen Fall darlegt Henri Grégoire 
‚Saints jumeaux et dieux cavaliers (Paris 1905) 66; vgl. Gruppe Burs. Jahresber. 
Suppl. 1907, 315 und Bethe RE.V 1,1116. 
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6. Dattari 2451, H' 468 Taf. LXXXVIII 11; D. 2452, L 1028, 1031, 
F 1709B; D. 2453, L 1029, 1030B, von Vogt I 121, II 70—75 fälsch- 
lich „Homonoiamünzen“ genannt, aus den Jahren 144—47 n.Chr. Die 
Rückseite zeigt stets den zwischen den beiden Nemeseis von smyrnäischem 
Typus stehenden milesischen Apoll. Die von Vogt versuchte, aber selbst 
bezweifelte Erklärung als Darstellung einer „Homonoia zwischen Smyrna 
und Milet“ erübrigt sich, da die bei allen sonst von Vogt als Beispiel 
angezogenen Münzen vorhandene Aufschrift der Vertragschließenden 
(z.B. Mionnet IV 324, 750: Aaodıztov Zuvgvalov öuövore) fehlt und solche 
Münzen nur an einem der beteiligten Orte, hier Smyrna oder Milet, 
hätten geschlagen werden können. Eher liegt ein „Zurückgreifen des 
Kaisers Pius auf bisher weniger beachtete Erscheinungsformen der Götter“ 
vor, vgl. Vogt 1121. 

Auf die zahlreichen alexandririschen Münzen, deren Rs. nur einen 
Greifen mit oder ohne Rad zeigt und deren Prägung von Nero an fast, 
bei jedem Kaiser auftritt, wird wegen der S.297 Anm.2 begründeten 
Unmöglichkeit einer sicheren Zuweisung zum Nemesiskult nicht ein- 
gegangen.? l 

Geschnittener Stein. 7. Hämatit im Besitz H. Hoffmanns, Paris, 


i ift. 
mit Aufschri tle Sede T 


"Oe éyaðğ pvz osnvv Svuléjins inzérnos, 
t[o]ótro xè Néuso[s] xè Xégites ovvèrovre’ 
idé tig Ov Auadng pugzhv Eoye Tegieoyov, 

5 toðtov &nnovýsæavto Brot 
xè Ilaping cúvoðoç' 
tolvuv, Erige, Ou reonw|v] yivov píh[o]s. 


Fröhner, Rhein. Mus. XLVII (1892) 307; Heim, Incantamenta magica 
Graeca Latina, Jahrb. f. klass. Phil., hg. v. Fleckeisen Suppl. XIX (Leipzig 
1893) 548; Perdrizet BOCH XXXVIII (1914) 100; Erik Peterson, Eis 
$eög, Forschg. z. Relig. u. Lit. d. A. u. N.T. XXIV (Göttingen 1926) 
257—260. Dazu unten S. 318. 


Inschriften. 8. CIG 4683d, Alexandrien: gece [uey&An] Neut[oeı] 
Titos Aitılo]s [Ko]irog ónto [ei ]zagıoriag d véëo bes Ze" dyado, 


1 L = Catalogue of Greek Coins in the British Museum: Alexandria and the 
Nomes by R. Poole, London 1892. F = Collections Giovanni di Demetrio, Numis- 
matique, Egypte ancienne II par Feuardent, Paris. H = Catalogue of Greek coins 
in the Hunterian Collection III by G. Macdonald, Glasgow 1905. 

3? Für die Verbindung des Greifen mit einer anderen Gottheit vgl. die Münze 
des ügyptischen Gaues Herakleopolites F 3532 mit Abb. (aus der Zeit Hadrians), 
deren Rs Herakles zeigt. Er hält in der Rechten den Greif, der seine erhobene 
Tatze auf ein Rad legt. 
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9. Arch. f. Papyr. II (1903) 566, Nr. 126. Auf der Basis einer Kalk- 
steinstatue: Mnoviav Ablov Huyarga Teoriav tò Neuecjov. Dazu W. Schu- 
bart, Einf. in Papyrkd. (Berlin 1918) 352. 


10. Perdrizet BCH XXXVI (1912) 252 mit weiterer Lit., Preisigke 
SB 1 1323. Alexandrinischer Grabstein: Oğ yist xal ndvrav Enomen 
xal 'Hiim xal Neusoesı alget ’Agcıw6n Ğwgos rag eine" d tis ogrf pdouane 
Emoinoe A nal ènéyaoé tig erte Tb Boaudee A Zrıyaugei, uerildere abrodg.! 

11. Annales du Service des Antiq. XIII (1913) [nicht wie BGU VI 
16 Anm. 49 angegeben: 1912 und Philadelphia] 97; SB 5797. Kalkstein- 
platte aus Theadelphia im Fayum, Jahr 59 n.Chr. Stiftung eines Altars 
für Nero durch IIoniıog Ilerewviog [Eù]ðńuov Neusoı uvol ueylorn. 


Papyri. 12. BGU (= Berliner Griech. Urkd.) VI (1922) 1216, 49 
und 162.?2 Amtliche Übersicht der Flur von Memphis, wahrscheinlich 
110 v.Chr. 

48 ff. roð èv Alekavdgeia Aguwrısiov ò, 
Neuécewv xal Adoauotrerðv rä 
ueyiotwv innzóov B... 
160 ff. [roð] èv "AreSavögeiaı “Aguwrı- 
clov U d &ßoóz(ov), 
[N leusseov zal "Adoaorsı@v 
Deðv usyi(otrov) innxóo(v) B (ës) Ta Aay(dvov) a. 


12a. Berlin. Mus. 13954, Arch. f. Papyr. VIII (1927) 208, Nr. 12 II. 
97/6 oder 64/3 v. Chr. Anweisung des Basilikos Grammateus an den 
Antigrapheus des $no«veös negi zéi (Herakleopolites) zur Lieferung 
von 48 Artaben Weizen. 


15 ff. eis thv xa? Anigeu 
ngotideutvnv ðhgav 
taig Neutossı xal Mänegrsioe 
Deos weyloroig (Sic)... 


1 [Zuletzt bei Cumont Atti della Pontificia Academia Rom. di Archeol., 
Memorie 1 p.1 (1923) pag. 76 no. 22, der hinzufügt: Secondo un’ interpretazione 
arguta di Isidoro Levy (Cinquantenaire de l'Ecole d Hautes Etudes, Mélanges 
hist. Paris 1921 p.279) le Nsuécsis sono le due Met Ga M tj.), personificazioni 
egizie della Giustizia e della Verità. Wch.] Daß diese ägyptischen Gottheiten 
kopflos waren, könnte vielleicht in der „ägyptischen“ Darstellung der Nemesis 
(ob. Nr. 1 u. 2) sowie ihrem an den Kopf des Pompejus anknüpfenden Kult 10 
Alexandrien nachwirken. Preisendanz, Akephalos (Leipzig 1926) 43, 1 sowie 1f. 


3 Diesen Beleg verdanke ich einer liebenswürdigen Auskunft W. Schubarts, 
vgl. dessen Die Griechen in Ägypten, Beiheft zum alten Orient X (Lpz.1927) 25. 
[Der Text bereichert die Belege für Nemesis &xnxoos, vgl. Weinreich AM. 
XXXVII (1912) 16. Wch.] 
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13. Kenyon, Greek Papyri in the British Museum, Lond. 1893, 
Zauberpapyr. CXXI 503; Tors N£uzoıs Aëodgrete (3. Jahrh. n. Chr.). 

14. Dieterich, Papyrus magica Musei Lugdunensis Batavi, Fleckeis. 
Jahrb. Suppl. XVI (1888) 807, col. VIL 6-16; ders. Abraxas (Leipzig 
1891) 75,1; Roßbach, Rosch. Myth. Lex. III 1,142; Perdrizet BCH 
XXXVI (1912) 254; neue Lesung durch S. Eitrem, Aegyptus VI (1925) 
117 ff. 


drınalodnaı nal ebyoucı Thv TEAE- 
e iv, d Seel odedvio, & Jeol Zoch Aë, © Beat 
ër moo wege xvxłoúusvor, y” Tor avoy 
o wave Bapyvy xat æ’ uégog èx o xorkiaç 
èxnogevóusvoi xad hulgav, © rëu TÁVTOV 
8 Eóvrov te xal teðvyxótrov deleroot, tõv èni 
nollaig &váyzaig ðv te nal &vðgó- 
9 xwv diaxovorei, © réi Paveodv xakórtat, 
o rëu Neuloeov rëu gin dulv ia- 
10 topovoðv tiv näcav gav nußegvijtau, 
& rg uoloaç ng ravra regiünnrağo- 
11 pévng Znınoumol, & rën Ömegeyövrav Ümordaze, 
© rënu dnorsreyutvav potai, 
12 d ën dnoxenguuulvov pavegwral, o zë 
Nauioren gin Univ diergıßoövrov (sic) thv 
13 mãoav ĝọav dit nvßepvijreı, © tÕV 
&véuwov ôðņyol, © rëu xvuútov čšeyegtai, o rv- 
141 006 saugt)! xató tiva Sotgét, ei mëgue yévvne 
xriotel nal EbEEyEraı, © Kong yEvuns 
15 Toogol, d PaoılEwv xvgior xal noatiotal, 
Mare euueveis, Ze 6 Auëe Erunaloüun dni tă 
16 Gvugp£govsi pot Tedyuara ebueveis nagaoTdraı. 


15. Oxyr. Papyr. 138; Roßbach, Nachtrag zu Roschers Myth. Lex. 
III 128, 39. Lieferg. 1899; Wilamowitz, Götting. Gelehrt. Anz. 1898, 605. 
Ganz spätes Bruchstück eines Trinkliedes, col, 1, 5 olov ð’ ide]v ovzov 
Agns, [roı6od’ ofe" Aögaszein yAuxnjug ovre Neufoer. 

16. Pariser Zauberpapyrus. Wessely, Denkschr. d. K. Akad. d. Wiss., 
Phil.-hist. Klasse (Wien 1888) XXXVI Z. 1390ff. &yoy ini Age A 
povouázov N Brei (ohne direkte Nennung der Nemesis); L. Fahz, Reli- 
gionsgesch. Vers. u.Vorarb. II 3 (1904) 167 ff. Neue Lesung des Papyrus 
durch S. Eitrem, Les Papyrus magiques Grecs de Paris [Videnskapssel- 
skapets Skrifter II Histor. Filos. EL I 1923 I] 15.? 


1 So Eitrem, souge Bücheler; für xará riva xargóv schlägt Eitrem vecé 
ndvre nagy VOT. ? Preisendanz Pap. Graec. mag. I p. 118 Ẹ. 
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B. 
Reliefs. 17. Relieffragment,untere Hälfte einer ungeflügelten Frauen- 
gestalt, die in der Linken eine Elle hat und auf einem nach rechts ge- 
streckten nackten Manne steht, rechts Greif, links aufsteigende Schlange. 


Fundort Amphitheater von Gortyn. Perdrizet BCH XXII (1898) Abb. 
XVI 2. 


18. Marmorrelief. Geflügelte Göttin steht mit beiden Füßen auf dem 
Rücken eines nach rechts liegenden Mannes, dessen Kopf sich etwas er- 
hebt. Linke hält geschulterte Elle. Links ein Rad, rechts zusammen- 
gerollte Schlange mit erhobenem Kopf. Über und unter dem Relief 
metrische Widmung: 

Ei utv og doogäs Neussis uegónov &vðgónraov, 
EUTTTEQOG, Adavara, xúnlov frou e zéiou: 

notuar v xósuov dei moAvyndei Jvuğ, 
Òcoxouéva Dvarõv põlov del yeveðv. 

dl ue oeuvòg &vo teú:[æ]g sopòs Agteulðwgoç 
orëgen èm cùyohaiç Aaiveoıcı rërorc, 


Fundort Piräushafen, jetzt im Louvre. Spätrömisch-griechische Epoche. 
Delamarre, Revue de philol. XVIII (1894) 266, Abb. bei Perdrizet BCH 
XXII (1898) XV, sowie Cook I 269 Fig. 195 und Roßbach, Roschers 
Myth. Lex. III 1, 142. 


19. Relief aus weißem griechischen Marmor. Nemesis nach rechts 
gewandt, mit ausgebreiteten Flügeln, in langem, gegürtetem Gewande, 
stebt auf einem Jüngling, der, das Haupt auf die aufgestemmte Rechte 
gestützt, am Boden nach rechts liegt. In der Rechten der Göttin Waage; 
ihre Linke ruht auf dem Rad, unter dem nach links ein Greif sitzt. 
Inschrift: Ji öyiorw Jev dinalav Neussıw Kolıvrog) Dovgiog Ovoßavöog 
&véðņxev. Aus Saloniki nach Schwechat gebracht, jetzt im Kunsthist. 
Hofmuseum zu Wien. 2. oder 3. Jahrh. n.Chr. W. Kubitschek, Jahrb. f. 
Altertumskunde IV (Wien 1910) 147 mit Abb. und R. Münsterberg, ebenda 
153, dagegen Perdrizet BCH XXXVIII (1914) 89 ff. 


Inschriften.” 20. Perdrizet BOH VI (1882) 337 Nr.39 (= OGIS 
342), 336 Nr. 38, 337 Nr. 40 = P. Roussel, Les cultes égyptiens A 


1 Das Relief am Granarium Hadrians in Andriake in Lykien (E. Petersen 
u. F. v, Luschan Reisen in Lykien usw. (Wien 1859) 42 Fig. 34) für den Nemesis- 
kult heranzuziehen, wie Perdrizet BCH XXII (1898) 601 tut, trage ich Bedenken. 
Die erhobene Rechte der nach Perdrizet Nemesis darstellenden Figur, die nach 
der Abb. nicht ein Rad, sondern eine Scheibe oder fiache Schale emporzustrecken 
scheint, entbehrt jeder Analogie. 

2? Die von H. Mattingly Coins of the Roman Empire I (1923) CLII, LXXIV, 
CLV u. 165ff., 178 u. 296 besprochenen Münzen der Kaiserzeit, deren Rs. eine 
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Delos du Dis au I° siècle av. 1. Chr., Paris 1916 (Annales de l’Est) 158f. 
Nr. 138—140; Perdrizet BCH XXXVI (1912) 256; Roßbach, Bosch, 
Myth. Lex. III 1, 140. Drei Baseninschriften des Zeie Elu£vovg Oivaiog 
(iegedg roð Zugdmidos), der einmal önto tod Önuov roð ’Adnveiav xal ntọ 
Bao.Aews Nıxoundov (110/9 v. Chr.) tòv vaòv xal tò üyalua ”Iciðoc Neué- 
csoç und zweimal nicht mehr erhaltene Statuen "Joër Neuéosi weiht. 

21. Athen. Mitt. I (1876) 243; IG XII 5, 730; Posnansky 91; 
Th. Sauciuc, Andros (Sonderschr. d. österr. arch. Inst. VII, Wien 1914) 
121. Andros, weiße Marmorplatte: N£uscıs xal "Adgdoreıe. 


22. Athen. Mitt. XXIII (1898) 451, 2—3; Dittenberger, Syll. II 
(2. Aufl.) 940 (nicht III 490, wie BGU VI 1216,49 angegeben); Paton- 
Hicks, Inscr. of Cos (Oxford 1891) 51 Nr.29; Herzog, Koische Forschg. 
46 Nr.9 u.10. Kos; beschädigter Stein aus dem 1. Jahrh. v.Chr. Weigern 
sich Unternehmer öffentlicher Bauten, bestimmte Opfer zu vollziehen, so 
haben sie ein Bußgeld in den Schatz der Nemesis und Adrasteia zu 
zahlen: 15 ù öpssAövrov Zmmıriniov ode ’Adgacreleg nal Neuéscog Ba 


Bisher war für Alexandrien nur das eine Nemesisheiligtum bezeugt, 
das nach Appian, bell. civ. II 90 seine Entstehung der Bestattung des 
Pompeiuskopfes in seinem Bezirk verdankte. Doch setzt die frühe Ver- 
schmelzung der Isis-Nemesis auf Delos (vgl. Inschr. 20) einen älteren 
Kult der Nemeseis in Alexandrien voraus, den nunmehr die Flurüber- 
sicht von Memphis (12.)! endgültig für das Jahr 110 v.Chr. nachweist. 
Zwar hält Schubart „einen von Alexandrıen unabhängigen Kult der 
Nemeseis in Memphis“ für möglich. Indessen gibt der Papyrus bei den 
Götternamen? auch den Kultort an, z.B. 45 roð èv Ypgodirng nölcı Leo 
‘Aguórov, 47 ’Oseigiog Tod &v Pevvodgeı usw. Da nun unmittelbar vor 
den Nemeseis der Harmotestempel in Alexandrien und nach ihnen con 
du Mines Zoo Diaudrıog erwähnt wird, wird sich die Ortsbezeichnung 
du ’AhtEavögel« noch auf die Nemeseis und Adrasteiai erstrecken.’ Auch 
ihr recht bescheidener Landanteil (2 Aruren!) spricht gegen einen be- 
sonderen Kult in Memphis, wie ja auch der Harmotestempel Alexandriens 


weibliche Gestalt mit »novxsiov und Nemesisgestus sowie der Beischrift Paci 
Augustae zeigen, stellen nicht die Nemesis selbst dar. Vielmehr nimmt die Pax 
den apotropäischen Gestus der Nemesis nur an, um jede Überheblichkeit, die 
ein Eingreifen dieser Göttin zur Folge haben könnte, zu vermeiden. Es müßte 
noch genauer untersucht werden, welche Göttinnen diesen Nemesisgestus zeigen. 
Vergl. jetzt auch M. Rostovtzeff a a O. oben Nr. 2. 

1 Eingeklammerte arabische Zahlen ohne Zusatz verweisen auf die ent- 
sprechende Stelle meiner Quellenzusammenstellung. 

3 Es handelt sich ausschließlich um rein ägyptische Namen, vgl. dazu S. 309. 

s W. Spiegelberg, Archiv f. Papyr. VIL (1924) 184 denkt freilich an einen 
Kultort im Gau von Aphroditopolis. 
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in Memphis nur 4 Aruren aufweist gegenüber z.B. den 1679'°/ , Aruren 
des einheimischen in Memphis gelegenen Tempels des Ptahapis. Auf 
dieses ältere Heiligtum der Nemeseis in Alexandrien bezieht sich wohl 
die Anweisung 12a. 

Recht beachtenswert ist der beiderseitige Plural Nsuéceis nal Adod- 
orsa. Bisher kannten wir nur Neu£osis, z.B. in Smyrna oder auf dem 
Grabstein der Arsinoe (10.), daneben Neusoıg xal ’Adodorsıe auf Andros 
(21.) und umgekehrt ’Aöodoreı« xal Misere auf Kos (22.). Ob nun ent- 
entsprechend der Zweizahl der Nemeseis! sich eine solche für die Adra- 
steia bildete oder andere Gründe dabei mitsprechen, vermag ich nicht 
zu entscheiden. Jedenfalls läßt der Plural Neu£osıs darauf schließen, daß 
in diesem älteren Heiligtum Alexandriens? ein dem smyrnäischen Typus 
(Pausan. IX 35, 6) entsprechendes Kultbild aufgestellt war, das erst 
später durch die Neugründung des Pompeius-Nemeseions und den nun 
entstehenden neuen Typus (1.—5.) verdrängt wurde. Vielleicht waren 
sogar wie in Smyrna, so auch in Alexandrien, über den beiden Nemesis- 
bildern Chariten angebracht, wie auch das Neueoı[s] #2 Xdoıres des in 
Ägypten gefundenen Hämatiten (7.) nahelegt. Die Verschmelzung beider 
Nemesisdarstellungen, die in dem recht bildkräftig gehaltenen Hymnos 
des Mesomedes durchschimmert, würde erklärlicher sein, wenn der Alex- 
andriner Mesomedes beide Kultbilder in seiner Heimat vor Augen 
haben konnte.” Auf wesentliche Kennzeichen des smyrnäischen Typus 
deutet das &dauavrı yaAıva und Und efmuu dei Blorov wergeig des Hymnos 
hin, während rò còv reöyov &orarov und regosoce das alexandrinische 
Bild trifft und veúsiç Zoé x6Anov ópọùç sgr beiden eignet. Für unsere 
Annahme, daß in dem älteren alexandrinischen Nemeseion die 
Göttin in smyrnäischer Darstellung verehrt sei, sprechen ganz 
besonders die Münzen des Kaisers Pius (6.), der eben in seiner archaisti- 
schen Vorliebe das Kultbild des älteren Heiligtums dem jüngeren gegen- 
über zu Ehren bringen wollte. 

In der Tat hatte bis zu seiner Vernichtung 116/17 das jüngere 
Nemeseion“ dem älteren sicher den Rang abgelaufen. Seine Entstehungs- 


1 Zu ihrer Erklärung vgl. Usener Rhein. Mus. LVIII (1903) 190. Neuerdings 
sieht W. Ramsay Asianic elements in Greek civilisation (London 1927) 54 in 
der Zweizahl a moralised expression of the remarkable twin peaks an der Süd- 
küste des Golfes von Smyrna, doch steht ein sicherer Beweis dafür aus. 

3 In einer Großstadt wie Alexandrien mußte schon das religiöse Bedürfnis 
zwei Nemeseen erfordern, vgl. Antiocheia, das ein Nemeseion in der Stadt selbst 
und das zweite im Stadion in Daphne bei Antiocheia hatte, Prem. 4. 

3 Dagegen ist der orphische Hymnos LXI viel abstrakter gefärbt. 

4 Über seine Lage ist nichts Sicheres zu ermitteln, außer dem ng6 ce 
nöiAsos Appians. Perdrizet BCH XXXVI (1912) 257 sucht es im Nordwestteil 
der Stadt oder im Judenviertel. 
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geschichte mußte ihm bei der abergläubischen Menge Zuspruch sichern. 
Selten war wohl ein Mann von solcher Machthöhe jäh herabgeschleudert 
worden und hatte ein so klägliches Ende gefunden wie Pompeius. Dieser 
tragische Gegensatz seines Lebens und seines Endes mußte den From- 
men als Tat der Nemesis erscheinen und ist auch in dieser Weise ver- 
standen worden, wie z.B. das Epigramm auf dem Grabe des Pompeius 
zeigt: të vooig Beldovrı moon ondvıg EmAsto túußov.! Sein plötzlicher Tod? 
reiht Pompeius ein in die große Schar der &wooı und Pıioddvaroı, die als 
Opfer der Nemesis galten. Hatten sie ihr Schicksal schuldlos erlitten, 
so hatten sie Anspruch auf Rache, die die Göttin für sie an dem Mörder 
nehmen sollte. Auch des Pompeius Mörder ereilte ja ihr gerechter Lohn 
wegen ihrer agavouie (App. II 90) und ddeusorie. Wer wollte, konnte 
darin ebenfalls das Eingreifen der Nemesis sehen. Zeigte Pompeius’ 
Schicksal dem antiken Menschen mehr die negative Seite der Nemesis, 
das Einschreiten der Gottheit gegen allzu große Überheblichkeit, so war 
das Verhalten seines Gegners Cäsar, der in weiser Mäßigung einen 
billigen Triumph über den toten Feind verschmähte, vielmehr seine 
Mörder töten und seinen Kopf feierlich bestatten ließ®, so recht ge- 
eignet, erkennen zu lassen, wie eben durch kluges freiwilliges Verzichten 
auf allzu scharfe Ausnutzung des Sieges der Zorn der Nemesis zu ver- 
meiden sei. Aus der gleichen Erwägung heraus hatte einst M. Aemilius 
Paullus seine Landsleute vor allzu unwürdiger Behandlung des ge- 
fangenen Königs Perseus von Makedonien gewarnt (Diodor XXXI 9, 4 
ef un tòv dvdonnvov pórov edhaßodvrer, týv ye rolg Ömeyunpdvag taig 
diovolaıg yowuévovg wereggontvnv Neuscıv aideis9eı). Durch alle diese an- 
gedeuteten Zusammenhänge erhielt das neue Heiligtum eine besondere 
Anziehungskraft. Daß es von Cäsar selbst gegründet wurde, sagt Appian 
nicht, wiewohl dieser Vorgang nur letzte Konsequenz seines Handelns, 
öffentliche Unterwerfung seiner Persönlichkeit unter den Willen der 
Gottheit sein würde. 

Dieser besondere gedankliche Hintergrund des Heiligtums fand nun 
Ausdruck in einem besonderen Kultbild, das wir bald als Statuette (Abb.1), 
bald als Relief (Abb. 2) oder Münze (Abb. 3) finden, in der auf den bezwun- 
genen Frevler triumphierend tretenden Nemesis (1.—5.). Abgesehen von 
einzelnen anorganischen Beigaben, wie z.B. dem Greif oder der Waage, 


1 Appian bell. civ. II 86; Anthol. Palat. IX 402; Cass. Dio LXIX 11,1; dazu 
W. Weber Untersuch. z. Gesch. d. Kais. Hadrian (Leipzig 1907) 246. 

2? Vgl. Dornseiff, dies. Arch. XX (1928/24) 140, der auch an Beispielen aus 
der Neuzeit zeigt, daß der besonders schaurige Tod eines Menschen Gegen- 
stand religiöser Scheu, ein regag ist; Perdrizet a.a. O. 258. 

3 Vgl. noch (Aurel. Vict.) de vir. ill. 78,6: Capite eius oblato flevit et hono- 
rifice sepeliri fecit. 

Archiv für Religionswissenschaft XXVI 20 
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sondern sich die Statuetten auf der einen Seite, auf der anderen die 
Münzen, während die Reliefs eine Mittelstellung einnehmen. Unter- 
schiede der Darstellung sind bedingt durch die technische Form. Bei 
einem 0,45 m hohen Figürchen mußte sich der Künstler begnügen, den 
Leib des daliegenden Frevlers nur dürftig anzudeuten, um sein Werk 
nicht allzusehr in die Breite auszudehnen. So scheint hier der Kopf 
des Gefällten die Hauptsache, ja einmal (2.) tritt die Göttin direkt auf 
den bärtigen Männerkopf. Das auf Reliefs und Münzen oft schwebende 
Rad bedurfte bei einer Rundplastik der festen Stütze. Daher finden wir 
links von der Göttin einen Altar, auf den sie ihre Hand mit dem Rad 
stützen kann.! Endlich war es bei der Statuette unmöglich, das eilige 
Laufen der Göttin und das Einholen des Frevlers auszudrücken. 

Dagegen bot die breitere Fläche des Reliefs und der Münze will- 
kommene Gelegenheit, den ausgestreckten Übeltäter in seiner ganzen 
Länge wiederzugeben.” Hier konnte auch in organischer Verbindung 
mit dem gegebenen Raum das Laufen der Gottheit gezeichnet werden. 

Ob das eigentliche Kultbild des Pompejus-Nemeseions mehr der Dar- 
stellung der Statuetten oder jener der Reliefs und Münzen entsprach, 
ist jetzt noch nicht zu entscheiden. Nur das eine steht fest, daß die 
geflügelte Göttin triumphierend über einem ausgestreckten 
Menschen erschien. 


Ein zweiter eigentümlicher Zug der ägyptischen Nemesis ist ihre 
enge Verbindung mit der Zauberei, die schon durch ihr eben gestreiftes 
Verhältnis zu den äweo: bedingt wird. Freilich wird Nemesis — fast 
wie aus Scheu vor ihrem Namen — in den Zauberpapyri selten genannt. 


1 Eine äbnliche Marmorstatuette im Museum zu Sofia, deren Deutung als 
Nemesis nicht ganz sicher erscheint, zeigt ebenfalls das Bemühen des Künst- 
lers, durch Stützbalken usw. Ruhepunkte für die Arme der Göttin zu schaffen, 
vgl. Kalinka Schriften der Balkankomm. IV (Wien 1906) 167 Nr. 187. Abb. 50. 
Über ein außerdem dort 168 erwähntes, noch nicht veröffentlichtes Nemesis- 
relief aus Bizye konnte ich trotz einer Anfrage bei Herrn V. Hofiller, Agram, 
nichts in Erfahrung bringen. 

2 Daß auf dem Schwechater Relief (19.) der Frevler nach links statt 
rechts ausgestreckt ist, erscheint unwesentlich. An ein Schlafen des Mannes 
(vgl. Kubitschek u. Münsterberg) ist keineswegs zu denken, wie die ganz ab- 
weichende Darstellung des schlafenden Alexanders auf Münzen beweist (Cook 
1279 Fig. 205 = BMC Ionia 296 pl. 29, 16 usw.). Alexander liegt schlafend 
auf dem Rücken, die Göttinnen stehen hinter ihm (vgl. unsere Abb. 4). 

3 Nach Rostovtzeff (2) weihte Cäsar eine Statue der Nemesis-Pax am Grabe 
des Pompejus. Dem vermag ich nicht beizupflichten, zumal ich in dem Aus- 
gangspunkt seiner Betrachtung, dem dré tò pogrıxörs[oog] Ö[ox]eiv des Claudius- 
papyrus (H. J. Bell Jews. and Christians in Egypt (1924) 24) nur die Begrün- 
-dung für die ablehnende Haltung des Kaisers gegenüber zu weitgehenden 
Ehrungen sehe. 
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In dem Londoner Papyrus (13.) ruft der Zauberer Isis noAvWVvUOg 70- 
Atuogpog mehrmals an: diapviéġaté mor ré béie nal Bavuaoıdk Zeduere 
tod ueydAov Seef: Angst vor dem Hochmut, der in dieser Bitte liegt, ihm 
die Erinnerung an die Zauberworte zu bewahren, mit denen er die 
Gottheiten sich zu Diensten machen kann, läßt ihn sich u.a. an die Isis- 
Nemesis Adrasteia wenden, d.h. an die Seite der Gottheit, die Übermut 
straft, aber auch den Menschen vor solchem und dem daraus erwach- 
senden p96vog der Rede schützt.! 

In ganz eigenartiger Weise tritt uns Nemesis in dem Leydener 
Zauberpapyrus (14.) entgegen. In einem deaxtvAldıov neüg näcev nočéw 
xal Zeien wird das oben wiedergegebene Gebet, verbunden mit einem 
genau vorgeschriebenen Brandopfer, empfohlen. Die Bedeutung der Ne- 
mesis in diesem Zusammenhang wurde von Dieterich, Abraxas 75,1 
verkannt, da er unnötigerweise für öuiv in Z. 9. 12 Auf lesen wollte und 
nun erklärte, jeder Mensch habe seine Nemesis, die mit ihm diereißer 
thv rü0av Age, 

Diese Vorstellung übertrug Perdrizet BCH XXXVI (1912) 254 auf 
die in der Grabinschrift der Arsinoe (10.) erwähnten Nsuéss:ç und stellte 
sie in Parallele zu den christlichen Schutzengeln. Roßbach, Rosch. Myth. 
Lex. III 142 vermied die Änderung des öniv, begnügte sich aber mit 
der Feststellung, daß die Nemeseis hier in der Mehrzahl und als stän- 
dige Begleiterinnen anderer göttlicher Wesen auftreten. Um 
also die hier gemeinte Wesensseite der Göttin zu erfassen, gilt es die 
Gottheit oder Gottheiten zu bestimmen, mit denen sie zusammen auf- 
tritt. Diese Gottheit aber, die — wie selten in Zauberpapyri — m.E. 
hier durch die ganze Beschwörung bis zum Schluß einheitlich dem 
Zauberer vorschwebt, ist der Sonnengott Helios. Der zum Zauber be- 
nützte Jaspisstein soll über dem Mond? mit den Sternen die Sonne 
zeigen. Bei dem Opfer, das in der Richtung nach Osten darzubringen 
ist, sind drei Hähne und drei Tauben, also dem Helios heilige Tiere, 
zu schlachten und dem Helios zustehende dosuare und xọóxoç ZU Ver- 
brennen.” Wenn dann in dem ersten Anruf der Zauberer drei Sonnen 
mit magischen Namen‘ als 8sol oügdvio:, Sea) Zeck af, Deol èv uéco wege 

! Vgl. die Redensart (Posnansky 76) ein 'Aðpacrsia 2éyo und Mesomed. 
Hymn. 6: ullava gpðóvov Extös élæúvsiç, 

7 Th. Hopfner Griech -ägypt. Offenbarungszauber (Studien zur Paläogr. und 
Papyruskunde XXI) Leipzig 1921, I 221 8 817; Ten dée Dieterich; asArıv 
ö]vo Eitrem. 

3 Pausan. V 25,9; Th. Hopfner 111 § 459 sowie 138 § 539. 

t So sind wohl dao, u&vë, Aaeyvy zu erklären; allerdings ist dann die 
gebräuchliche Deutung &voyı gleich dem Pronomen absolutum der 1. Person 


Sing. (Dieterich Abraxas 39,1) unmöglich. Zu ßuexvy vgl. den wohl identi- 
schen Lichtdämon Bachych, Preisendanz, Akephalos 37, 2. 
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»unAovuevor beschwört, so bieten ähnliches spätnachchristliche Schriften 
wie die des Iamblichos aus Chalkis und die vierte Rede Julians auf den 
Sonnengott. Sie unterscheiden drei Welten, die intellegible (vonrög), die 
intellektuelle (voegög) und die sinnliche («is®ntóç) und nehmen neben 
der sichtbaren Sonne bald noch eine, bald mehrere unsichtbare an, vgl. 
Joh. Lyd. de mens. IV 167 (ed. Wünsch): ’IgußAıyos ńhlov zëgou ré 
"Auön didovg ... sei aòròv uèv elvari tòv IMlovzwve, Ilegospövnv dë thv 
ceAnvnv.! 

Zudem fabelte man von Sonnendämonen, den &yyeAoi tives anol 
(Proclus zei &yæyğs 9 ed. Kroll; Hopfner 113, $ 461), die in einer be- 
stimmten „Sonnenreihe“ (HAıaxn akıs od. osto) angeordnet waren. Auf 
der anderen Seite suchte man die Einheit des Gottes zu wahren, daher 
im Papyrus xor& e uoç èx o xotllas Enmogevöusvor xa? Husgav, vgl. 
Julian, 4. Orat. 142d. Als &róggoræi tüv &otégwv faßte man die Dämonen 
Tychai und Moiren auf (ders. Papyr. Col. VIII 7). 

Daß der gleiche astrale Charakter auch den Nemeseis hier zu- 
kommen soll, beweisen die von den Di gerühmten Eigenschaften, die 
ebenfalls für die Nemeseis nachzuweisen sind. Zu Zeile 8 vgl. Julian, 
4. Orat. 145c und 158b tòv Pacılda tüv Oe "Hio, auch das häufige 
Anrufen des Helios auf Grabsteinen gehört hierher, vgl. Arsinoe-Inschrift 
(14.) und F. Cumont, Studia Pontica III 17. Das sonst nicht bezeugte 
dienovorei (Papyr. Z. 9) ist zu diaxodeıw zu stellen, das besonders von 
dem Schüler gebraucht wird, der auf den Lehrer hört, also „ihr, die ihr 
auf Götter und Menschen bei vielen Zwangslagen hört“. Mit &vdowno: 
wären dann die Zauberer selbst gemeint, die durch ihre Magie sich die 
Götter willfährig machen. Doch bleibt es seltsam, daß der Zauberer dies 
der angerufenen Gottheit ins Gesicht sagt. Z. 9 u. Z. 12 bilden 
Gegenstücke, vgl. dazu A “Hlos navre pavegomoısi tà Aadgaie (Heeg, Cat. 
codd. astrol. V 3, p. 85 1, 10). Sehr wertvoll ist die von Macrob. Saturn. 
I 22 ausgesprochene Gleichsetzung Nemesis-Helios: Et ut ad solis multi- 
plicem potestutem revolvalur oratio, Nemesis, quue contra superbiam colitur, 
quid aliud est quam solis poteslas, cuius ista natura est, ut fulgentia ob- 
scuret, et conspectui auferat, quaeque sunt in obscuro inluminet 


1 Peterson Elç #eog 289, 2: „Die religionsgeschichtlich wichtige Darstellung, 
die das Herrschaftsgebiet der Gottheit, entsprechend dem dreiteiligen Stufen- 
bau im Kosmos, sich dreifach ausgebreitet denkt, müßte einmal nach Samm- 
lung der literarischen und archäologischen Belege im Zusammenhang dargestellt 
werden.“ Er weist z. B. auf die den liömern geläufige Unterscheidung di cae- 
lestes, terrestres, inferni hin und Porphyr. bei Servius zu Vergil Bucolica V 66: 
sed constat secundum Porphyrii librum, quem Solem appellavit, triplicem esse - 
Apollinis potestatem et eundem esse Solem aput superos, Liberum patrem in terris, 
Apollinem apud inferos. — Lichtgottheiten werden oft als in Höhlen hausend 
gedacht, Usener Rhein. Mus. XXIII (1868), 340f. — Kleine Schr. IV 39f. 
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offeratque conspectui?! Die Nemeseis stehen sogar über den Sonnen- 
geistern, ihren xvßeovijzeı, mit denen sie ständig zusammen sind. Daher 
weilen sie nach Amm. Marc. XIV 11, 25 auch über den Sternsphären, 
deren unterste die des Mondes ist (humanarum mentium opinione lunari 
circulo superpositum). 

Die bisher festgestellte Verbindung Nemesis-Helios gewinnt an Be- 
deutung durch die von Astrologen oft vorgenommene Gleichsetzung 
Kronos = Helios.” Damit ist eine Brücke geschlagen zu der bekannten 
Stelle Vettius Valens II 22 ed. Kroll, vgl. Perdrizet BCH XXXVI (1912) 
259, 3: too Koóvov A Korng Akyeraı Dalvav zeg “Elinor, zeg dt Alyv- 
rioıgs Neuécewos Korg. 

Schon Posnansky suchte — freilich ohne rechten Erfolg — unter Be- 
rücksichtigung von Plin. nat. hist. XXXVI 87 (das ägyptische Labyrinth 
enthalte u. a. Neniesis XL aediculae) und Nikomachos von Gerasa, Phot. 
Bibl. 144b die ägyptische Gottheit zu ermitteln, die sich hinter dem 
Neu£oeus dere verbirgt. Nach einer Mitteilung von Herrn Geh. Rat 
W. Spiegelberg, für die ich auch an dieser Stelle ihm meinen herzlichen 
Dank aussprechen möchte, heißt die dem Kronos entsprechende ägyp- 
tische Gottheit p> db: „der Vergelter oder die Vergeltung“ = Néuecig 
und wird noch von dem koptischen Mönch Schenute im 5. nachchrist- 
lichen Jahrhundert erwähnt (vgl. Ägypt. Ztschr. XXXIII [1895] 47) 
unter dem Namen neTBge und ausdrücklich dem Kronos gleichgesetzt‘. 
Der Gott pdb ist aus der ägyptischen Literatur erst seit der ptolemä- 
ischen Zeit bekannt und ist besonders häufig in der römischen Kaiser- 
zeit belegt. Seine Identifikation mit Nemesis hat nachgewiesen F. Ll. 
Griffith, Proceedings of the Society of Biblical Archaeol. XXII (1900) 
162/63, der auch ausführlich die Stelle des wenig später als Schenute 
lebenden Achilles Tatios, Isag. ch. 17, p. 43 Maass, bespricht. Auch das 
Symbol der Nemesis, der Greif, findet seinen Vorgänger in dem großen 
Leydener Papyrus I 384, col. XV 2, 9, wozu Spiegelberg, Sonnenmythus 
250 Nr. 690 bemerkt: „Der Text schildert den Greif als das größte und 
mächtigste Wesen auf Erden, das über alle irdischen Wesen Macht hat 
wie der Tod und das Schicksal. Er ist der Vollstrecker des Willens des 
Sonnengottes Phre.“ Die besonders starke Verehrung der Ne- 
mesis auf ägyptischem Boden dürfte sich also damit erklären, 
daß der Ägypter gerade diese griechische Gottheit in seiner 
eigenen Religion schon vorfand. Diese Verknüpfung mit ägyp- 


1 Vgl. auch die Verbindung Nemesis und Sonnengott auf der Arsinoe-Inschrift 
(14.) und CIL VI 2821 = Dessau 1 2046. 

® Hopfner 11, § 36. ® Boll, dies Archiv XIX (1918/19) 342. 

* Spiegelberg Der ägyptische Mythus vom Sonnenauge (Straßburg 1917) 296, 
Nr. 912. 
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tischen Vorstellungen trug wohl auch dazu bei, die düsteren Seiten der 
Nemesis hervorzuheben und zu verstärken. In Ägypten erscheint sie 
weit ausschließlicher als vernichtende, strafende Göttin, eine Funktion, 
die in der älteren griechischen Literatur gegenüber der Nemesis als 
Wahrerin des rechten Maßes sehr zurücktritt.! An die ägyptische Ne- 
mesis erinnert auch der von Joh. Lydus de mens. 1,12 (Bonner Ausg. 5ff., 
vgl. auch Prem. 403.) erwähnte Obelisk auf der Spina des Zirkus, eine 
„rrvgauic“, die der Nemesis und zugleich dem Helios geweiht war. 

Daß Nemesis zu den Sterngottheiten gerechnet wurde, zeigt auch die 
Sesselinschrift des athenischen Dionysostheaters ieg&ws odgaviag Neutsewg 
(IG III 289), denn auch Helios wird von Artemidor, Oneirokr. II 34 
ausdrücklich zu den ®eoi odgavıor, nicht den Seol Olyumıoı gezählt. Die 
fjor des Papyrus, die xvßeovireı rv Neuzoeov, die als rõv Gmegeyov- 
tov $mordrrar, zë Umorsreyuivav Zare bezeichnet werden, sind die 
passendste Umgebung für eine Gottheit, die nach Artemidor II 37 xal 
Toig ueyélov 6gEYouEvoLg moayuěétov Evavria xadisraraı xal dunddiog t&v 
èniyergovuévov. 9) eds aurn ré vi Ayada Emil ré yeigov rgfneı, ré d xarà 
nl tò Beisiou (vgl. auch Amm. Marcell. XIV 11, 25f.). Mit Nemesis, von 
der der orphische Hymnus rühmt Z. 8 dv’ Esogäg xal návť Emanoveıg, 
aëure Boofrdere, vereint sich harmonisch Helios öç mdvr peo% xal navi 
Znaxodsı (Hom. Il. III 277), wie denn auch beide den Beinamen ¿xóntyg 
führen.? Die „Sonnen“ sind röv &v&uwv ödnyol°, ferner Erreger der Wogen, 
Feuerspender, kurz dong yEvvng xtıoral Kal EbegyErai, maong yEvvng toopoi 
(Papyr. Z. 13—15; dazu vgl. Hypereides epitaph. 5.) Auch Nemesis ist 
stets rof Kara vouov Iëou Kyadn xal uergloig dvdommorg xal Pılocöporg. 
Neben, ja über Helios, dem xúgtoç toð oëgeuof zal rüg yňs* (Papyr. Paris. 
639, s. o. 16) steht außer der &ravta negiinnafouevn uoga die Nemesis- 
gewalt A ßBaoılevovoa tod xócu(ov). Ihre zweimalige Erwähnung ist in 
einem Zauber doe voie) Deguiste nal nysuovag Alav Evepyis ganz 
natürlich. 

Besonders auf Nemesis trifft der in dem Papyrus an ihre Diener 
gerichtete Anruf & töv ndvrwv Duren: xal redvnnorwv x[ojeraıoi zu. Das 
in Athen gefeierte Totenfest Neueste oder Neuéciæ hat Posnansky 27 


1! Gerade umgekehrt Posnansky 46, der aber die ägyptischen Denkmäler 
noch nicht kannte. 

$ Un diesem Zusammenhang — Helios und Nemesis — sei hingewiesen auf 
die Hypotbese von Eisler und Doren Vorträge d. Bibliothek Warburg 1922/23, 
J 81A. 31, das Rad der Nemesis gehe auf ein altes Himmels- oder Sonnen- 
symbol zurück. Da auch die Literatur über das Sonnenrad. Wch.] 

® Bouche-Leclercq L’astrologie grecque (Paris 1849) 201 weist z. B. die Sonne 
als Anführerin des Boreas nach. Vgl. auch seine Ausführungen über den xñ- 
gos Neugosoe 308 

* Dieterich Abraxas 95. ® CIL VI 532 (= Dessau II 1, 3738). 
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ausführlich behandelt.! Ferner entdeckten Hiller v. Gärtringen und Robert 
auf dem Grabmal eines rhodischen Schulmeisters die Nemesis dargestellt 
als Totenführerin und Richterin, geflügelt mit dem «novxeiov.? Ihr, als 
der berufenen Rächerin der Toten (vgl. Kaibel, epigr. Graec. 119: pð- 
uévov ùxvrárņn Néucors und ebd. 367 Zort yao xal Ev pıuévoig Newsoig 
. ulya, Zoe èni wüußoıs), Stehen besonders die dwgos nahe"), wie sie oft 
gerade selbst ein rasches Ende zur Strafe für üßgıs verhängt (Eunapios, 
ed. Boissonade 481; Prem. 411 Anm. 2). Berücksichtigt man den un- 
geheuerliche Formen annehmenden Zauberspuk (vgl. Hopfner 84, § 349 ff.), 
der mit solchen &wooı, Bicıoı usw. an ihren Grabstätten getrieben wurde, 
so liegt die Frage nahe, ob Nemesis an diesem Treiben nicht irgendwie 
beteiligt war, vgl. die Vermutung Rohdes, Psyche® 236, 1: „Die Nemeseia 
sollen eben auch apotropäisch wirken.“ Aus den Papyri und vielen De- 
fixionstäfelchen, die man in Gräbern, Amphitheatern usw. gefunden hat, 
ergibt sich nach dieser Richtung nichts Sicheres. Doch scheint auf ein 
Wirken der Nemesis in dieser Sphäre hinzuweisen die bekannte &yœyý 
des Paris. Papyr. (16.). In diesem Liebeszauber soll man dort rov Deeg 
Zogdyyoav xal uovoudyoı sel Blaıoı 7 Brotkrumen hinwerfen und sprechen 
noigaıs dvaynaıg Bogvggduearg Joé POdvo xal pdıutvors awgoıg BLouogors 
nluno reopds. Zu den dvdyxaı® und der uoige, die der Leyd. Papyr. neben 
den Neu£oeıg nennt, treten hier an Stelle der Nemesis die ihr eng ver- 
wandten Begvogduet, Mesomedes singt am Schluß des Nemesis-Hymnus 
veusohce pägeig xarà tegrdgov. Dieses veueočv ist ebenfalls dem Pasne- 
vog daiuwv eigen: Chariton GAR Eveutonoe nal odp tů ńučog zéi A 
Bdexeugg deiuov, Lucian inl Tv ueılovwv &yaððv uiv 6 Báoxavoç deiten 
Zveufonse (vgl. K. Lehrs, Populäre Aufsätze, Leipzig 1875, 51 Anm.). 
Auch die auf einem Fluchtäfelchen angerufenen Ara Zerrdn Brot Evigwv, 
die drgeéel ek yIovıoı zei Elmjırövßıo: (R. Wünsch, def. tab. Attic. 25, 

1 Auch die auf Nemesisreliefs auftretende Schlange zeigt den chthonischen 
Charakter der Göttin. 

2 Hermes XXXVII (1902) 137; zu Nemesis als Totenrichterin beachte noch 
Timaios Lokros megol pugs xocuov 104e u. 105, sowie Orph. Hymn. 9. 

3 Zusammenstellung der Haupterscheinungen auf diesem Gebiet siehe bei 
R. Egger Der römische Limes in Österr. (Wien 1926) XV 138, 9 

* S. vorhergeh. Anm. 

3 Nachwirkungen dieser fasxooövyeı bei Perdrizet Negotium perambulans 
in tenebris, Straßburg 1922, 24 f., vgl. auch carm. de virib. herb. 12 (ed. Haupt): 
dduvos w@eoV... Öuvaraı drorokyar...xal pàonavæ põr dréigdzzon, Belege für 
Paoxavia verbunden mit PPovog und Pie Pradel Relig. V. u. V. III (1907) 

3; 76. 
= e Auch Zug erscheint als Herrin der Totengeister, vgl. Preisendanz 
Aegyptus IV (1923) 305 ff. in einer Berliner papyrus magica inedita Z. 13: petn- 
Ing TÅG ngaregäs Avdyans, tus ðiorxovons ré gud modyuara sé tùs Ypoxijls velo 
Evvoruara, 7 obdels Avr(s)ıneir duvaraı, ob Feds, of üyyskos, ob deiten, 
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n. 99), können Nemesis einschließen, die ja Aner Zi rüußoıs (o. S. 311). 
Für die Hauptfundorte solcher Täfelchen, die Amphitheater, wo die 
povoučzor ein frühzeitiges Ende fanden, aber auch xaradızoı hingerichtet 
wurden, ist der Kult der Nemesis bezeugt, den es nunmehr zu be- 
trachten gilt. 


II. Die agonale Tätigkeit der Nemesis. 


Wieder gebe ich zunächst eine Übersicht der Quellen, unter denen 
ich die schon von Premerstein zitierten durch ein Kreuz kennzeichne. 


A. Hinweise allgemeiner Art auf den Kampfcharakter der Göttin. 

23.* Zu ihrem Eingreifen bei Marathon vgl. Pausan. I 33, 2, 3 usw.; 
dazu Posnansky 407. 

24.t Catull c. 64, 393£. 

25.+ Script. hist. Aug.: vita Maximi et Balbini 8, 5.6. 

26.* Zahlreiche Dedikationen des römischen Heeres von Offizieren 
und Mannschaften z. B. CIL III 825, 826, 827, 1125, Suppl. 11121, 
11153; V 3105; VI 531 (Beiname victrix!) 533, 2821; VIII 10949; 
XIII 6542; weitere siehe Jahresh. d. Österr. Archäol. Inst. III (1900) 
Beibl. 179 u. Jahrb. f. Altertumskunde IV (Wien 1910) 150, 3. 


27.+ Darstellung der Nemesis auf Karneolen als Siegesgöttin, vgl. aus- 
führlich Prem. 401, 402 u. bes. 403. 


28.* Orphischer Hymnus (61, 8 Abel). 


B. Hinweise auf das Mitwirken der Nemesis bei bestimmten 
Agonen. 
a) im Theater: 
an Ort und Stelle gefundene Zeugnisse: 


29.* Dionysostheater Athen: Kleine Ara aus römischer Zeit, Leck 
Neueoeı IG III 208. 


30.+ Nähe des Westeingangs des Theaters von Thasos: drei Bas- 
Reliefs mit Darstellungen der Nemesis, Theodor Bent, The Athenaeum 
(London 1887) Nr. 3113, p. 839, 3. Col.; Posnansky 123. 


31. Im Theater von Ephesos eine langgewandete Nemesis-Tyche 
aus Marmor, die den Polos auf dem Haupte, einen Palmzweig in der 
Rechten und ein Füllhorn in der Linken hat. An der rechten Seite sitzt ein 
Greif, an der linken sind Weltkugel und Steuerruder. Aus einer späteren 
Mauer an der Nordparodos wurde folgende Inschrift gehoben: ’Aya®7 
Töyln]. “H rólig Znson|ev]aoev tò zooul érlou roð Neluleo[siov] Za meos- 
óðo[v Aiti?]es Horevrid[ns yoleunerevov[rog] M.”Agovvani[ov O]ündiov 
Mi8giöldrov]. Jahreshefte d. Österr. Archäol. Inst. 1898, Beibl. 78 = 
Anzeig. d. Phil.-hist. Kl. d. Wiener Akad. 1898, Nr. VI— VIIL 
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31a. Im großen Theater von Ilion 25 cm hohe Säule, spätrömische 
Schrift: Aovxıog | Zergsiog | Neie eöjgnv einr|lö. Schliemann, Troja 
(Leipzig 1884) 256, IX; Doerpfeld, Troja u. Ilion II (Athen 1902) 474, 100. 

32. Im Theater von Pola zwischen den Mauern des Postscaeniums 
Rest einer Nemesisara [Ne]mesi [| Au]y(ustae) sac(rum), Österr. Jahresh. 
XV (1912) Beibl. 261. 

33. Beim Theater von Milet Altar der Nemesis, Arbeit der frühen 
Kaiserzeit mit Nemesis im Artemistypus mit Bogen im Laufschema, 1907. 

33a. Im Mittelraum des Bühnenhauses des Theaters zu Stobi ein 
Sacellum der Nemesis, die u. a. in einer Weihinschrift dreier Augustalen 
Ultrix Augusta genannt wird. Reste einer Nemesisstatue. Wiener Blätter 
f. Freunde d. Antike IV (1927) 184 u. freundliche briefliche Mitteilung 
des Ausgrabungsleiters Prof. Saria (Ljubljana). 


Sonstige Belege: 

34. Die v£unsıg der Schauspieler, vgl. A. Wilhelm, Urkunden drama- 
tischer Atıfführungen in Athen (Sonderschr. d. Österr. Archäol. Inst. VI 
Wien 1906) 46ff. 

35. Inschrift des oben unter 7. erwähnten Hämatiten. 

36.+ Epistyl mit Inschrift in Mylasa (Karien), vgl. BCH V (1881) 31 ff. 

37.* Widmung eines u|:]ixos an Nemesis in Ikonion, Prem. 406. 

38.* Tempel der Nemesis in unmittelbarer Nähe des Theaters in 
Patrai (Pausan. VII 20, 9). 


b) im Amphitheater: 
an Ort und Stelle gefundene Zeugnisse: 
39.* Umfangreiches Nemeseion an der Südaußenmauer des Amphi- 
theaters von Aquincum (bei Alt-Ofen); zahlreiche Inschriften bei Prem. 
413, s. auch Dessau II 1, 3740—43. 


40.+ CIL X 4845 gefunden beim Amphitheater in Venafrum. 


41.+ CIL V 17 rep. ... in amphithcatri aditu ad portam principalem 
in Pola. 


42.t Am Osteingang des ersten ausgegrabenen Amphitheaters zu 
Carnuntum Ara der Nemesis CIL II Suppl. 11121 = Arch. epigr. 
Mitteil. XII 167 Nr. 3; vor dem Westeingang das eigentliche Nemeseion, 
Friedländer, Sittengeschichte IV? (1921) 226, sowie Kubitschek-Frank- 
furter, Führer von Carnuntum (6. Aufl., Wien 1923) 127ff. — In dem 
neuerdings entdeckten zweiten Amphitheater (vgl. Ed. Nowotny, Bericht 
d. Röm.-Germ. Kommission XV [1923/24] 160 u. R. Egger, Der römische 
Limes in Österreich XV |Wien 1926] 68f.) bestand ein rechteckiger 
Sockel, der sich an die mittlere Torpfeilerbasis des Südtors anlehnte 
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(Egger 86), aus 3 römischen Weihaltären (Inschrift Nr. 58—60, S. 124 
bis 127 Egger). Das Nemeseion selbst ist noch nicht gefunden. 

Nr. 58. Nemesi | Aug(ustae) sac(rum) | Ulp(ius) Selcundus | et Ulp(ia) | 
Secundilna filia | v(otum) s(olverunt) Wibentes) m(erito). 

Nr. 60. W-E, 

ANNK 
L.M 

ergänzt Egger N(emesi) F(ortunae) [K(arnuntinar)]|munlicipes) K(arnuntini) | 
!(ibentes) m(erito) unter Hinweis auf Nr. 59 Fort(unae) Karn(untinae) | 
C(aius) Iul(ius) Flolrent(inus) anitist(es) deae | v(otum) s(olrit) (actus) 
I(ibens)}. Aber wenn auch in hellenistischer und späterer Zeit Nemesis 
sich der Tyche-Fortuna nähert, so ist sie doch als Stadtgöttin ebenso 
unmöglich wie etwa Julia Domna in der Rolle der Nemesis (oben S. 298, 2). 
Die von Egger nicht berücksichtigten Stellen (Posnansky 53) Dio Chry- 
sostom. Or. 39, p. 158 R. (= II p. 60,26 ed. G. de Budé, Teubner 1919) 
und Anthol. Pal. IX 103 beweisen nur, daß wie in vieles andere Nemesis 
auch in das Schicksal von Städten eingreifen kann, ohne daß sie deshalb 
gleich als besondere Stadtgottheit, wie z. B. Tyche, verehrt wurde.” Mit 
Rücksicht auf die Buchstabenreste, die mehr ein I als ein K nahelegen, 
stimme ich Premersteins mündlich mitgeteiltem Ergänzungsvorschlag 
zu: N(emesi) F(ortunae) I(unoni), vgl. Iunoni Nemesi CIL III Suppl. 11121 
u. Nemesis als regina, Baoılevovon xócuov S.0.8.310,5, Wissowa, Religion 
und Kultus der Römer? 378,1. 


43. Flavia Solva (auf der Terrasse von Klein-Wagna bei Leibnitz 
am Murübergang). Neben dem Haupteingang des erst im Beginn des 
3. Jahrhunderts errichteten Amphitheaters war ein kleines Nemesis- 
heiligtum (3,9. : 2,9 m) mit Votivara: Nemesi | Aug(ustae) Kanius | Tertu- 
linus v. s. l.m. W.Schmid, Ber.d.röm.-germ. Kommission XV (1923/24) 228. 

44. Scarbantia. Der Eingang des auf dem sog. Wienerberge in 
Ödenburg entdeckten Amphitheaters liegt in der Richtung der Stadt, 
das Nemeseion rechts davon. Außerdem wurden gefunden einige Bruch- 
stücke von Reliefs mit Darstellung der Göttin Nemesis, die. vermutlich 
auf Befehl der Kaiserin Iulia Augusta verfertigt worden waren. Mitt. d. 
Oberhess. Ztg. (Marburg’Lahn vom 14. 10. 1925). Trotz freundlicher 
Vermittlung von Herrn Prof. Kubitschek (Wien) konnte ich Näheres über 
diese Funde nicht erfahren. 


1 Gerade bei Dio Chrys. werden die Stadtgottheiten Nikaias deutlich ge- 
schieden und deshalb zuerst angerufen (edyouaı di to Jongen To nE0NATOEL 
thos rung möiswmg xal "Hoaxlei tõ nrioavrı ınvds tv zéi sol Au 
eelef) und erst dann die allgemeinen (xal ’49nv& xal ’Ayeodlın Bilig xal 
Ouovoix so) Netëee xal roig Zilog Beois). 
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45. Sarmizegetusa (Varhely). 1890/92 wurde am östlichen Tor des 
Amphitheaters ein Nemesistempel mit einer Reihe von Inschriftresten 
ausgegraben. CIL III Suppl. 13777/79. Vgl. Klio XI (1911) 505. Be- 
achtenswert 13776: Deac Nem|esi] Reginae usw. 

46. Trier. In einer kleinen Nische in der Mauer des nördlichen Ein- 
gangs zur Arena stand vermutlich ein Bild der Nemesis, deren Namen 
Domaszewski in der aus dem Amphitheater stammenden Inschrift CIL 
XIII 1, 2, Nr. 3661 ergänzt. A. Dragendorff, Bonner Jahrb. 113(1905), 231. 

47. In dem in römischer Zeit zum Amphitheater umgewandelten Theater 
von Philippi wurden an der Stelle, wo die Parodos in die Orchestra 
führt, 3 Reliefs gefunden. 

a) Nike (= Nemesis?) geflügelt auf einer Kugel stehend, hält Palın- 
zweig und Kranz in der Linken. M. Beileiog Zwcı|uog] îsgeùg rie guer 
xıjrov Neulies ac ünto piloxvvnyõv rop orelu]unrog zé &piðoúuare zë 
Arë Er ron (ëien Emolnoerv. 

b) Nemesis, stehend, ungeflügelt, hält in der Linken die Elle, in der 
Rechten Waage; r. Rad (2.—3. Jahrh. n. Chr.). M. Berre[ios Z]ócruog 
ie[oeds] rëe Avsınlrov Neusoeos. 

c) Mars, M. Belleg ... Auge Zwouuog [feoedgs Neutosw]s täs Heov 
Aveıan|rov Goie gei Josefin Tod otéuuartos. 

Vgl. F. Chapouthier, BCH XLVIII (1924) 287ff. mit Abb. 1—4 und 
BCH XLIX (1925) 299ff. 

47a = oben 17. 

Sonstige Belege: 

48.+ CIL III 4738 (= Dessau II 1, 3745) Sarkophagrelief aus Teurnia 
in Noricum, vgl. Prem. 408. 

49.+ CIL V 3466 (= Dessau II 1, 5121) Veroneser Grabinschrift 
eines Gladiators. 

50.+ CIGr 2663 Weihinschrift eines Retiariers zu Halikarnaß. 

51.+ CIL XII 22 collignium iuvenu[m] Nemesiorum. 

52. Südwestlich von Brussa auf einem ionischen Architrav: 

ee Neueos tò à[yælua] 
Očakegiavòg Ilorvyvoros 28 
xal novoudın|s? 
Th. Wiegand, Athen. Mitt. XXIX (1904) 311. 

52a = oben S. 297 Anm. 2. Kalksteinplatte, nach dem Herausgeber 
Marshall a talisman for competitors in the amphitheatre or circus. 

cl im Stadion: 

an Ort und Stelle gefundene Zeugnisse: 
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53.* Zwei Marmorstatuen der Nemesis im Stadion von Olympia, 
vgl. Prem. 404. 


54. In Ephesos ist dem Stadioneingang westlich ein Rundbau vor- 
gelagert, der nach einer sehr verstümmelten Inschrift aus Neros Zeit das 
Nixoveusoeiov sein dürfte. Jahreshefte d. Österr. Archäol. Inst. XV 
(1912) 182. 


Sonstige Belege: 


55.+ Joh. Malalas Chronogr. XII (p. 307 Bonn. Ausgabe) erwähnt 
ein Nemesisheiligtum im Stadion von Daphne bei Antiocheia. 
56.* Plutarch Philopoimen 18, 1. 
57. Orakel des Apollon in Didyma: 
Doißov xal Goin Gute Zagdrıdog degdrog 
zal Neueoıv oradloıcıv Enionomov d ëiarden 2 
Aıcoousvog Douletgt reet Emagnyovag Bee, 
Jahrb. d. K. Deutsch. Archäol. Inst. XXI (1906) Anz. 24ff. 
d) im Zirkus: 
58.+* Joh. Laurent. Lydus de mens. 1, 12 (p.5 Bonner Ausgabe): 
Die dem Helios heilige Pyramide auf der Spina wird als zugleich der 
Nemesis geweiht betrachtet; vgl. oben S. 310. 


Die neuen Zeugnisse für den Nemesiskult in Theatern und Amphi- 
theatern gehören vorwiegend dem Osten des römischen Reiches an, wie 
denn Nemesis eigentlich immer eine griechische Gottheit geblieben ist.! 
Ihre bedeutende Verehrung gerade in den Donauländern dürfte mit der 
starken griechischen Bevölkerung dieses Gebietes und dem Einfluß der 
Legionen, die ihren Kult aus dem Osten mitbrachten, erklärt sein. Ob 
der Göttin in den Theatern usw. grundsätzlich ein bestimmter Platz für 
ihr Heiligtum zugewiesen war, läßt sich vorläufig nicht sagen. Der Ost- 
eingang des Amphitheaters wurde in Sarmizegetusa und Carnuntum (beim 
ersten Amphitheater, Dessau II 1, 3743) benutzt, daneben lag in Car- 
nuntum auch am Westeingang desselben ersten Amphitheaters ein Ne- 
meseion. Den Norden bevorzugten die Amphitheater in Solva und Trier. 
Endlich ist noch ungewiß, ob mit manchen durch Inschriften erwähnten 
Nemesiskulten auch ein besonderes Heiligtum verbunden war. Daß 
Nemesis in erster Linie als gerechte Spenderin des Sieges verehrt 
wurde, beweisen die in Philippi gefundenen Reliefs (47.). Hier er- 
hält die Göttin den Beinamen @veixnrog. Auch ihre Bilder zeigen die 
siegverleihende Tätigkeit der Göttin, so erscheint sie in starker 
Angleichung an Nike (47a.)” oder hält in der Rechten die Waage 


1 Nicht einmal einen lateinischen Namen hatte sie, Posnansky 45, 1. 
® Vgl. auch das Nıxovsusoeiov von Ephesos (54.). 
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(47b.). Wenn Chapouthier aus dem hier auftretenden Nebeneinander 
der geflügelten und ungeflügelten Nemesis schließt, „sie habe erst 
durch ihre Gleichsetzung mit Nike Flügel bekommen“, so findet auch, 
abgesehen von Paus. I 33, 6 (Posnansky 39), die Beflügelung eine 
glaubwürdigere Erklärung bei Amm. Marcell. XIV 11, 26: Pinnas autem 
ideo illi (Nemesi) fabulosa vetustas aptavit, ut adesse velocitate volucri cunctis 
existimetur, während Perdrizet BCH XXXVI (1912) 252 ihren Charakter 
als oùọavía darin verkörpert sehen möchte und an ähnliche Darstellungen 
getlügelter Athenen, Apolls usw. erinnert (vgl. Suidas, s. v. Ilolanos). 
Chapouthiers Formulierung der geflügelten Nemesis als la deesse non qui 
punit mais qui triomphe ist m. E. in qui punit et qui triumphe umzuwandeln. 

Eine Reihe wertvoller Inschriften bestätigt weiter den agonalen 
Wirkungskreis der Nemesis. Auf einer Grabinschrift von Rennfahrern 
steht u. a. ein Epigramm, dessen Mittelteil zeigt, wie das neidische 
Schicksal, der @$0vog, gerade diesem Beruf besonders abhold ist, oft noch 
im letzten Augenblick (vgl. 56.): Dessau II 5286 (= CIJ. VI 10049); 
Friedländer SG II (5. Aufl.) 456, (6. Aufl.) 501:1 

[uoie]n 0 èv oradio.cıv &yarlousv[ove. . 
[He]mesev dxvuógovs de póvl os GET EK 

Für pəóvoçş könnte man ebensogut an die eëoegon Neusoıs denken 
auf einer Inschrift aus Warna, vgl. Kalinka, Schriften d. Balkankommission 
IV (1906) 265. Besonders für die Zirkuskämpfer mußte ein Gebet an 
die Nemesis, die utAava p9óvov Exrög Elavve:ı (Mesomed.Hymn.), angebracht 
erscheinen; ein solches Gebet empfiehlt das Orakel des Apollon von 
Didyma (57) dem Appheion, der den Gott um Hilfe bei den dxgovöyoıg 
und der ravoodıdesia bittet. Eine Erweiterung der ravgodıdasia zur ravgo- 
woyodıdakla, wie R. Wünsch vorschlägt, halte ich mit Bücheler, Rhein. Mus. 
LXI(1906)472£. für unnötig. Es sind Dressuren und Kunststücke von Tieren 
gemeint, wie sie Aelian Tiergesch. VII 4 (VI 55) schildert. Bei den &xe6- 
vue liegt der Gedanke an das Jonglieren von Bällen und ähnliche Kunst- 
stücke, die Appheion selbst vorführen dürfte, näher als an die Bezwin- 
gung eines Stieres, bei dem es nach Bücheler auf besondere Stärke der 
Fingerspitzen ankam. Auch das wohl sicher ergänzte uovoućzn[s] (52.) 
deutet auf die agonale Betätigung der Nemesis hin. Einen besonderen 
Klang hatte der Name der Nemesis für alle Schauspieler, Musiker und 
Athleten, da er sie an einen recht wichtigen Fachausdruck, die veunoıg (34.), 
erinnerte, die etymologisch mit dem Namen der Göttin nach Ps.-Aristoteles 
de mundo 7,401b, 12f z.B. zusammenhängt. Nach einer Prüfung ihrer 
Leistungen wurden nämlich die Schauspieler den einzelnen Agonen zu- 
gewiesen; diese Zuweisung hieß viunsıs, der Zugewiesene veundelc. 


1 Kaibel Rhein. Mus. XXXIV (1879) 190. 
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Wurde sie nun noch durchs Los, xArjew, vorgenommen, so mochte eine 
solche viunoıs, die für den Schauspieler wie für die um den Sieg kon- 
kurrierenden Phylen keineswegs gleichgültig war, in ihrer Zufälligkeit 
an die Unbeständigkeit der Göttin mahnen, deren Namen sie trug.' 
Wer so das Auftreten der Nemesis bei Agonen aller Art betrachtet hat, 
wird bei der Erklärung des oben genannten Hämatiten (7. =35.) Peterson 
nicht folgen. Dieser will an der für die Auffassung des Textes entschei- 
denden Stelle Z. 2 bei der oxyv Yvu&lng „kaum an die wirkliche Bühne 
denken, sondern eher an die Bühne des Lebens“. Er verweist auf die 
bekannte kynisch-stoische Lehre, nach der das Leben jedes Menschen 
ein Schauspiel ist. „Wer also in guter Gesinnung die Bühne des Lebens 
betritt, der hat Nemesis und die Chariten in seinem Gefolge.“ Aber bei 
allen Vergleichen des Lebens mit einer oxnvr, die Peterson anführt, ist 
diese Beziehung klar und eindeutig ausgedrückt, z. B. Sueton Aug. 99 
mimum vitae, Seneca epist. 80,7 hichumanae vitae mimus, Anthol. Graec. 
(ed. Jacobs) II 302 oxnvn näs ó Piog xal malyvıov, Inschrift einer sil- 
bernen Vase bei Ed. Le Blant, 750 inscript. de pierres gravées 114 oxyv) 
o Bios u.a. Wenn man also schwerlich mit oan allein ohne näheren 
Zusatz das Lebensschauspiel bezeichnet hat, so schließt der Zusatz 9v- 
uelng diese Deutung ganz aus. Der religiöse Klang des Ausdrucks ðv- 
näi? der ursprünglich den Opferaltar des Dionysos in der Orchestra 
bezeichnet, aber allmählich zur Bedeutung Podium, Unterbau, Bühne ver- 
blaßt, paßt vorzüglich zu der Gesamttendenz der Verse. Nur wer mit 
einer &yadn dung die Theaterbühne zum Agon betritt, darf auf Gunst 
der Nemesis und Chariten hoffen. Da haben wir die gleiche Zusammen- 
stellung der Gottheiten, in der sie in Smyrna verehrt wurden (Pausan. 
IX 35, 6; vgl. oben S. 304). Nach Artemidor 143 zeigen die Chariten im 
Traum das gleiche an wie die Nemesis. Auch verleihen sie selbst wie 
die mit ihnen verbundenen Dioskuren bei manchen Agonen den Sieg 
im Wettreiten, Fahren und im Dromos (bezeugt für Sparta und Argos; 
s. Eitrem, Skriften adgove af Videnskabsselskabet i Christiania (1902 
[II Hist.-fil. Kl.] 34ff.). Sie sind die Göttinnen des Beifalls, vgl. ganz 
ähnlich CIL UI Suppl. 10440 (= Dessau II 1, 3742) Deae Dianae Ne- 
mesi Aug. honoribus et fa(v)oribus. Die Forderung moralischer Reinheit 
begegnet uns im griechischen Kult zwar erst in später Zeit?, aber auch 


1 Rohde Kl. Schr. II 46ff. bei Besprechung der Photiosstelle v£unsıg nro- 
XELTÕV. 

2 Vgl. die &v tį wovomfj ðtayóusvor, oi xal Jvushixol xakovuevor, die 
Svuelınn oóvoðos (Athen. Mitt. XXIV,424ff.), Suuslinoig dyaoıv (BCH XV, 1891, 
589) und Souuelixodg xal onnvıxods dyüvag (Dittenberger Syll. 1I® n. 704 E 15). 

3 Wächter Reinheitsvorschriften im griechischen Kult 4, 8, 9 u. 74 sowie 
A. D Nock Classical Review XXXVIII 1924, 58 u. 59 Anm. 10 der ausführliche 
Zusammenstellungen gibt. 
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die Gemme gehört der sprachlichen Form der Verse! nach in die letzte 
Zeit der Antike. Der Vermutung Petersons, in dem eig 9eòç sei etwa 
Sarapis zu sehen, kann man nur beistimmen, da auch auf Delos z.B. der 
Sarapispriester (20.) gleichzeitig der Isis-Nemesis dient und Sarapis in 
Smyrna dem Philosophen Papinios Anweisungen für weiteren Ausbau des 
Nemesisheiligtums gibt (CIG 3163, Posnansky 67). Auch mit der Gleich- 
setzung der Ilagins cúvoðoç mit den Chariten trifft Peterson das Rich- 
tige. Wenn er 288 dazu zweifelnd anmerkt, „(? oövodog heißt sonst 
nicht selten Verein)“ und auf das öraige der Schlußzeile hinweist, so 
spricht gegen diese Deutung die Verbindung %eoi xè Iluping ouvodog, 
in der ein Nebeneinander von Göttern und Menschen kaum passend 
wäre. Die Vereine der Schauspieler haben ferner wohl neben ihren 
eigentlichen Gottheiten (Dionysos, Apollon) den Hauptgottheiten der 
Staatskulte Huldigungen dargebracht (vgl. Poland Gesch. d. griech. 
Vereinswesens 245 u. 4 39), sich aber niemals nach diesen genannt. 
Trennt man zudem die letzte Zeile 7 von dem Orakel und faßt sie als 
allgemeine Schlußfolgerung, die aus dem Ganzen gezogen wird, auf, so 
ist Erioe eben „das allgemeine Anredewort an jeden, dessen Namen 
man nicht kennt“ (Peterson 258, 2), hier an den Träger des Steins, von 
dem man vielleicht die gleiche Wirkung erhoffte wie von der erwähnten 
Kalksteinplatte (52a.).? 

Als agonale Göttin tritt Nemesis wohl auch in dem Oxyr. Papyr. (15.) 
auf, zumal die gleiche Verbindung Ares-Nemesis dem Relief (47c.) des 
Amphitheaters Philippi zugrunde liegt. Auch die starke Verehrung der 
Göttin durch die Legionen (26.) und die Stelle der Vita Maximi et 
Balbini (25.) sprechen dafür. Eine ganz verblaßte Spur dieses Glaubens 
könnte man in der von Henri Grégoire, Saints jumeaux et dieux cavaliers 
(Paris 1905) herausgegebenen Heiligenlegende wiederfinden. Drei reiche 
kappadokische Bürger senden ihre drei Sklaven èv Ton NEEN 
Joeueeg, Evta pe Neuzoewg Eorngıno Gäile èv tón nedwo Hal 
Aide, Die Sklaven lassen sich dort durch ihre Mutter zum Christentum 
bekehren und vernichten das Nemesisheiligtum. Neben der großen Rolle, 
die hier der Nemesiskult noch im 3. Jahrhundert n. Chr. spielt, fällt die 
häufige Erwähnung des oui auf (S. 14 Z.15, Z. 24 u.a.). Sieht man 
mit Grégoire in den drei Märtyrern mit den durchwegs auf -innog aus- 


1 Außer den sprachlichen Belegen bei Peterson vgl. zu weeieeyos noch Basi- 
licae 60, 30 (ed. Heimbach, Lipsiae 1833—50): ërem xar megLEeyav fro 
xaxoreözwv und xegrégyov Eyxinua = stellionatus crimen. Auch deshalb wird 
Z. 7. con toöxzwv zu schreiben sein. 

2 Vgl. auch einen zweifelhaften Zusammenhang der Nemesis mit Agonen 
in Jahresh. d. Österr. Arch. Inst. III (1900) 186, Anm. 3 und Lanckoroński Städte 
Pamphyliens und Pisidiens, Epigr. Anhang 122. 
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gehenden Namen Substitute für ehemals dort verehrte heidnische Gott- 
heiten, nämlich die beiden Dioskuren, die den Agonen vorstehen, und 
den einheimischen Zeus Asbamaios, so könnte Nemesis auch hier wegen 
ihrer agonalen Wirksamkeit verehrt worden sein. 

Zum Schluß dieses Abschnitts sei betont, daß gerade die Verehrung 
der Nemesis in den Theatern beweist, daß sie in erster Reihe als sieg- 
verleihende Göttin Aufnahme an den Orten der Agone fand. Die oben 
(S. 311) gestreifte, aber noch nicht zu beweisende Möglichkeit, daß für 
ihre Verehrung in den Amphitheatern usw. auch die Vorstellung der 
Göttin als Herrin der Totengeister maßgebend wurde, könnte nur 
sekundär sein. 


II. Die Entwicklung der Nemesis zur Göttin der Agone. 

Einen genaueren, vor allem auch zeitlich festgelegten Gang der 
Entwicklung der Nemesis zur Kampfgöttin der Agone zu geben, er- 
scheint noch unmöglich. Die Keime dazu lagen von vornherein in 
dem Wesen dieser Gottheit und bedurften nur geringer Anstöße zur 
Entfaltung. Die ursprüngliche Bedeutung der zunächst abstrakten, dann 
personifizierten Nemesis! zeigt sie nach der ausführlichen Behandlung 
Posnanskys 1ff. und Tourniers Nemesis et la jalousie des dieux 
(Paris 1863) als Wahrerin des sittlichen Empfindens allem Unrecht und 
Unbilligem gegenüber. Frühzeitig tritt sie nun in Beziehungen zu Gott- 
heiten, denen richterliche Funktionen oblagen, einmal der Dike, zu der 
sich bisweilen das aivıuov Loige) Od. 14, 84 oder auch die aidws gesellt, 
und sodann der Themis. Ihre Stellung zu Dike ist recht verschieden, 
mitunter ist sie untergeordnet, z. B. Eurip. Or. 1361f. dré dixag Zo 
Grën veuscıg Ze "Elie oder Plato leg. IV p. 717 D näoı yọ Ennioxomog toig 
negl tà toraðta Zrdifug Abee Neuscıg üyyelog. Aus der Zuudrag Ainag 
(Mesomedes-Hymnus Z. 2) wird aber schon bei dem gleichen Dichter 
die zderdooc Aixaç.? So finden wir bald Nemesis auch gleichberechtigt 
mit Dike (vgl. Suidas s. v. Nöusoıg u.a. eu zën dlafovov rg Ouvevreg 
Niue, reg abroüg Aeräife ois T Alan). 

So erhält sie von Pindar schon das Beiwort önzedınog (Pyth. X 66), 
die überaus Gerechte. Nach V. Ehrenberg, Die Rechtsidee im frühen 
Griechentum (Leipzig 1921) 55, 4 u.a. tritt dien als Urteil bei Homer 


1 Cook I 276ff. unterscheidet streng zwischen der abstrakten eigentlichen 
v£uscıs und der personifizierten Néuscig, die er für eine uralte Weidegottheit 
ansieht und mit der keltischen Nemetona, der italischen Diana Nemorensis 
und anderen zusammenbringt. Diese letztere Bedeutung der Gottheit sei durch 
an illogical but almost inevitable confusion with the abstract substantive verloren 
gegangen. Ich vermag dem nicht zu folgen. 

2 Zu ndesöeog vgl. Hirzel Themis, Dike und Verwandtes Leipzig 1907. 
412 (Exkurs ]). 


Studien zum Nemesiskult 321 


Il. 18, 497 ff. „in der in allen Äußerungen des griechischen Lebens wieder- 
kehrenden Erscheinung des Agons in Kraft“. In der Dike wie auch der 
Nemesis ist der Begriff des Zuteilens stark entwickelt, vgl. Hesiod Erg. 
220ff. Der Gerichtsprozeß war für den Griechen ein Agon, wie viele 
Bezeichnungen dartun, die das Gericht zum Kampf stempeln. In die 
gleiche Atmosphäre des Kampfes, den der Wille der Gottheit ent- 
scheidet, führt auch Themis, deren Tempel in Rhamnus unmittelbar dem 
Nemeseion benachbart lag. Auch sie ist nach Ehrenberg 18 gerade „in 
der gerichtlichen Sphäre lebendig geblieben“. So sind z. B. die émoreç 
Hesiods die Sprüche der richtenden Könige, die eng mit der dixn zusam- 
menhängen (Erg.9;221; vgl.Th.85). Auch mit Zeus, der obersten richtend 
entscheidenden Gewalt, wurde Nemesis zusammengebracht, vgl. Zeus 
venétog (Aeschyl. Sieb. 468) oder Zeus vEuwv zinorwg ëma uèv nanois, ee 
d &vvöuoıs (Aeschyl. Suppl. 388 Kirch.) und die alte mehrfach überlieferte 
Sage, nach der aus einer Verbindung von Zeus und Nemesis die Dioskuren 
und das Ei der Leda stammten (Posnansky 14ff., bes. Eratosthenes Katast. 
XXV). Merkwürdigerweise ist im Volksglauben die letztere Sage nicht 
durchgedrungen; obwohl doch die mehrfach bezeugte Wirksamkeit der 
Dioskuren bei Agonen vortrefflich zu einer agonalen Nemesis passen würde, 
ist ihre Verbindung in Inschriften u. dgl. nie bezeugt. Wohl aber eine 
solche für Sarapis und die Dioskuren. In späterer Zeit stellte man Nemesis 
auch der Hera-Iuno gleich (oben S. 314 Nr. 60 und Prem. 412, Anm. 6). 
Als solche oberste und entscheidende Göttin durfte Nemesis nicht im 
Kreise des Sarapis fehlen, der in der hellenistisch-römischen Zeit den 
Anspruch auf universale Geltung (vgl. Zeie Zuoanıg u. ä.) erhob und mit 
der Nemesis (vgl. oben S. 303 u. 319) auch die Moira sich zugesellte.! 

Die also auch durch ihr näherstehende Gottheiten einflußreiche und 
darum zu fürchtende Nemesis hatte natürlich an ihren eigenen Kult- 
orten, z. B. in Rhamnus und Smyrna, ihr zu Ehren aufgeführte Agone. 
So fanden Lampadephorien, gymnische Spiele, aber auch Komödien in 
Rhamnus statt, vgl. Rosch. Myth. Lex. III 127, IG III 691, und für 
Smyrna ist ein dyavotzrng Neutocov (CIG 3 148), wenn auch in späterer 
Zeit, bezeugt. Daß die Göttin hier zunächst als richtende Kampfgöttin 
auftrat, dann aber überhaupt auch auf ihr nicht geweihte Agone in 
dieser Eigenschaft übergriff, weil diese schicksalsrichtende Seite ihres 
Wesens von Anfang an viel schärfer als bei anderen Gottheiten aus- 
geprägt war, erscheint mir als natürlichste Entwicklung. 


1 Vgl. O. Weinreich Neue Urk. zur Sarapis-Religion (Tübingen 1919) 13, 
Anm.18: [oö]g ée Oësie uoig«, xeo ð? woigav, [r&]s woigas yg dré ueraupıdto. 
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AZTEPOBAHTA KEPATNONE. 
Von Karl Kerényi in Budapest. 


Zur Erklärung der Sage von der Empfängnis des Perseus durch gol- 
denen Regen zog L. Radermacher in d. Archiv 25, 1927, 216 mit der 
von ihm gewohnten Gelehrsamkeit eine merkwürdige Vorstellung in der 
besonders klaren Fassung des byzantinischen Hagiographen Nikephoros 
Skenophylax heran. In seinem Enkomion auf den hl. Theodoros, Bischof 
von Anastasiopolis 590—613, erzählt uns dieser, wie ein Stern vom 
Himmel, in Sonnenglanz erstrahlend (oro otgeudëen Hlınxais derer 
uegungvyaig) in der Nacht, als der Heilige empfangen wurde, in den 
Schoß der Mutter einging (thv raurng véi üneiokeyerar).' Die hier nur 
bildlich verwendete Vorstellung ist nach Radermacher die, „daß durch 
die Befruchtung des Sterns ein neuer ‘Stern’ oder ein Wesen, den Sternen 
an Reinheit oder Schönheit gleich, hervorgebracht wird“. Er nimmt im 
Hintergrund den Glauben auf griechischem Gebiet an, daß himmlischer 
Samen manchmal in Gestalt eines fallenden Sternes sich ergießt. 

Zum Hergang wies ihn Weinreich auf die bekannte Erzählung von 
der Mutter des Branchos hin (Con. n. 33), durch die, vor der Geburt ihres 
Sohnes — so träumte sie — die Sonne gegangen ist. Ich möchte hier 
weitere Beispiele besprechen, welche in einer anderen Richtung liegen 
und nicht wie die Legende des Theodoros und des Branchos, die sinn- 
lich-biologische Seite der Empfängnis betonen. Den Ausgangspunkt sollen 
auch diese Bemerkungen von volkstümlichen Vorstellungen nehmen. Sie 
werden aber nur in negativer Weise dazu dienen, uns zum Verständnis 
einer Stelle in einem wichtigen Texte althellenischer, nichtvolkstümlicher 
Religiosität, auf einem der orphischen Goldtäfelchen von Thurioi, vor- 
zubereiten. Ihre Erklärung hatte mich längst zur Annahme einer Art 
Sternempfängnis geführt. Sie wird uns jetzt vielleicht verstehen lehren, 
wie in Griechenland der Glaube an die irdische Geburt himmlischer 
Sterne aus mystisch-religiösen Lehren orientalischer Herkunft entstand. 


1. Homer spricht bekanntlich vom „Samen des Feuers“, om&gue wvgös 
Od. 5, 490; ähnlich Pindar, Pyth. 3, 37; Ol. 7, 48 (ondou« gAoyög) und 
Platon, Tim. 56b. Daß aus diesem Samen auch wirkliches Leben ent- 


1 Analecta Bollandiana 20, 254, Kap. 5. 
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sprießen kann, dafür müssen wir schon von dem verwandten italischen 
Gebiet ein Beispiel herholen: in den Vergilscholien zu Aen. VII 681 ist 
die Geschichte von der Empfängnis des Caeculus, des Gründers von 
Praeneste, erhalten, dessen Mutter ihn durch einen vom Herdfeuer in 
ihren Schoß gesprungenen Funken vom Volcanus empfangen haben sollte 
(resiliens scintilla uterum percussit).! Varro bemerkt also in einem ganz 
anderen Sinne als derjenige der angeführten griechischen Schriftsteller 
es ist (de 1.1.5, 61): et mas ignis, quod ibi semen. Die gleiche Vorstellung 
vom Funken des himmlischen Feuers, dem Blitz, führt Radermacher aus 
neugriechischem Volksglauben an.” Auch moderne Nachempfinder antiker 
religiöser Naturauffassung — nicht nur der alte Symboldeuter Creuzer, 
sondern auch Albrecht Dieterich — fassen in kosmischer Beziehung den 
Blitz als eine heilsam befruchtende Macht, als zeugenden Strahl auf.’ 
An einen ganz offen in diesem Sinne sprechenden antik-klassischen Be- 
leg erinnere ich mich jedoch nicht, und es ist bezeichnend, daß in der 
thebanischen Sage von der Geburt des Dionysos, in deren Hintergrund 
eben diese Vorstellung vielfach (und wie auch ich glaube, richtig) an- 
genommen wurde, der Blitz nur von der entgegengesetzten Seite, als eine 
zerstörende Kraft, als sengender Strahl angesehen wird. Indem ich dies, 
als dem klassischen Empfinden offenbar einzig Gemäße hier feststellen 
möchte, verweise ich für die angenommene und für Neugriechenland 
auch bezeugte Vorstellung vom zeugenden Blitze auf die nahverwandte, 
in d. Archiv von Negelein 6, 1903, 321 besprochene der alten Inder. Be- 
sonders Rgveda 2, 35, 13 stellt den Blitzgott ganz klar als eine zeugende 
Kraft dar: „als zeugungskräftiger Mann ließ er in ihnen (den Gewässern)? 
den Fötus entstehen“. 

2. Ich glaube, soviel genügt, die Vorstellung vom zeugenden Blitze 
uns als eine sehr altertümliche religiöse Anschauung vergegenwär- 
tigen zu können, bevor wir zur Frage nach ihrem Vorkommen in 
einer Umgebung, welche auch sonst nicht die klassisch - griechische 
Empfindungsweise zeigt, in dem erwähnten Texte, uns wenden. Auf 
dreien der vier Goldtäfelchen von Thurioi erscheint ein problema- 
tisches Wesen: der Blitz selbst: xeguvvös®, oder ein „Blitzer“: 


1 Vgl. Wissowa Religion und Kultus der Römer: 231. 

? Politis Anere werewgokoyıxo) ufor 12. 

* Creuzer Symbolik und Mythologie ? IV 610; Dieterich Mutter Erde 92. 

4 Über das Feuer als im Wasser zeugende Kratt, in einer der griechischen 
Welt näher liegenden Sphäre, nämlich in der katholischen Liturgik, handelte 
Usener in d. Archiv 7, 1904, 290 = Kl. Schr. IV 429ff. 

5 IG XIV 641, 1. Olivieri 4A. Kern fr. 32c, 5 [hier A] xsgavvor: xsgavvóg 
Kaibel, wie ich glaube, richtig; dadurch kann hier auch das göttliche Agens 
im Blitze angegeben sein, vgl. Usener Rhein. Mus. 60, 1905, 3 = Kl. Schr. IV 
473f., mit Hinweis auf den orphischen Hymnus 19: Kegavvoo. Gegen Kaibels 
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xeoavvövt, welcher, wie sich durch sorgfältige Interpretation aller drei 
Täfelchen ermitteln läßt, nebst der Moira die irdische Geburt der ur- 
sprünglich göttlichen Seele bewirkt.” Er ist aber, laut der ursprüng- 
lichsten Fassung, zugleich ein „Sternschleuderer“, @oregoßAäjt«. Durch 
den Blitzschlag geht eine Sternseele in einen irdischen Leib ein. Ist es 
nun die Vorstellung vom befruchtenden Blitze, welche den in der Haupt- 


passivische Deutung des Epitbetons &sregoßlnte, wodurch xsgavvós zu „ge- 
schleudertem Blitze“, statt „Blitz = Blitzer“ wird, erhebt Radermacher Rhein. 
Mus. 67, 1912, 475, 1 sprachliche Bedenken. Sachlich ist die passivische Auf- 
fassung nicht weniger stichhaltig als die aktivische, wie wir im späteren sehen 
werden. 

1 IG XIV 641, 2. Olivieri 9B. Kern fr. 32d 5 [hier B]. Das wäre „die Ur- 
form, auf welche die Verschreibung der drei Exemplare [also auch IG XIV 
641, 3. Olivieri 10C. Kern fr. 32e 5; hier C] hinführen‘; so Rohde Psyche 510, 4 
nach O. Hofmann. Fraglich ist nur, ob eine derartige Uniformisierung auf 
Grund der verdorbenen Halbzeile BC 5b überhaupt zulässig ist. 

2 Es erhellt aus dem gesicherten Text der anderthalb Zeilen A 8/4a: 

xal yàg Eyav Auéën yEvog ÖAßıov eironper suen, 

Aid ue woloa Edauaooe 
soviel, daß die Seele sich zunächst auf ihre göttliche Abstammung berufen (3), 
dann aber ihren Fall mit Hinweis auf die Macht der Schicksalsgöttin ent- 
schuldigend umschreiben soll (4a). Laut B (und C) 3/4 soll sie im gleichen 
Sinne sprechen: 

xal ye Zén Zuëu yEvos söyopar dAßıov slvar, 

noıwäv Ò? Avrenersica Foyav Evexa obti dınalwv. 
Mit dieser Zeile (4) wird wieder, nach Berufung auf die Verwandtschaft mit 
den Göttern, der Fall der Seele umschrieben, bier mit einer anderen nachträg- 
lichen Entschuldigung der Sünde, welche den Fall verursacht hatte: sie ist 
durch den irdischen Aufenthalt schon gesühnt! Darauf folgt die nicht ganz ver- 
ständliche Zeile BC 5: 

elts ue uoloa ðau&ccaro re + Korsgornri XEQAVVŐV. 

Der Vergleich mit A 4 zeigt, daß diese Zeile dem Sinne nach = BC 4 ist. Und 
als Dublette ist sie auch leicht zu erklären. Ursprünglich wurde sie hier der 
Vollständigkeit halber als die andere überlieferte Form der euphemistischen 
Andentung des Falles, etwa mit 7, frot eingefügt: 

xal yọ dyòv duðv yEvog ebyouaı Ziftou slvat, 

xowwàv Ò &vrenétsioa Bee Eveza oft dınaiov 

iror’ dé ue pořoa Edauaooe xal ...... xsgavv(ög oder äu), 

Daraus erst wurde ein einheitlich zusammenhängender Text durch die Ein- 
führung von eslre ... elte erzwungen. Diese derart verworrene Fassung sichert 
aber einerseits die enge Verbindung von Schicksalsgöttin und Blitzgott auch 
für A (also die von Dieterich vorgeschlagene Tilgung: 4b [xal dddvaroı Heol 
&12oı] = 2b), andererseits die primäre Form des Epithetons nach A 5: doreeo- 
finte. Es soll A 4/5 gegen Murray und Diels, die in 5 eine Lücke annehmen, 
richtig hergestellt werden (4a + 5): 


NE ue uoiga Edauaooe xal doregoßliita xegavvög. 
Die Fortsetzung (sowohl A 6 als BC 6) bezieht sich auf die Heimkehr der Seele. 
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sache unantastbaren Wortlaut des Täfelchens: &orsgoßläjta xegavv(6s) 
erklärt? Eine sekundäre Verbindung zweier, im späteren Volksglauben 
getrennt erscheinenden Vorstellungen: zeugender Blitz und Stern- 
empfängnis wäre nicht unmöglich — wenn sie sich nicht vielmehr als 
ein urtümlicher Komplex erweisen läßt. 

Man sieht freilich im allgemeinen eine der Hauptschwierigkeiten 
des Verständnisses unseres Textes gerade in dieser Verbindung. Rohde 
war der Auffassung', daß doregoßlfjr« in diesem Falle, als Epitheton des 
Blitzgottes jedenfalls nur = &otegonoßAnte sein könnte, und Brinkmann 
dachte in diesem Sinne an eine einfache sprachliche Haplologie, wie 
&upogsög, xeAcıvepijg usw.” Auch Radermacher nimmt falsche volks- 
etymologische Anlehnung an &otegonijryg an, läßt aber mit Recht her- 
vortreten, daß die Annahme auf einer bloßen Vermutung beruht. Denn 
es soll einmal doch gefragt werden: ist eine derartige Verbindung zweier 
uns theoretisch nur getrennt denkbaren Naturerscheinungen, wie Blitz 
und Meteor in der antiken Literatur beispiellos? Es kann ja gleich an 
einen klassischen Beleg erinnert werden, an das zweite augurium — das 
Urbild eines auspicium impetrativum — in Vergils Aen II 692ff., wo an 
der Stelle des Blitzes ein Stern erscheint: 


vix ea fatus erat senior subitoque fragore 
intonuit laevom et de caelo lapsa per umbras 
stella facem ducens multa cum luce cucurrit. 


Der Blitzgott als „Sternschleuderer“, das ist hier für unsere moderne 
Anschauungsweise nicht weniger befremdend. Da aber die mir bekannten 
Kommentare zur Stelle an diesem, für uns jetzt wichtigen Punkte ver- 
sagen, muß ich hier kurz die nötige Sacherklärung geben. 


3. Was Vergil brauchte, war etwas mehr als die geschichtlich über- 
lieferte Form des auspicium maximum, ein linker Blitz aus heiterem 
Himmel.® Er wollte einen himmlischen Wegweiser dem Aeneas geben 
(697: signantemque vias), in freier Nachbildung einer Stelle des Apollo- 
nios Rhodios, auf die in seinem Kommentar Heyne hinweist (4, 296: 
Zeureh yàg Öhndg èrózðnņ oùgaviņs čxtřvoç ~ 697: tum longo limite sulcus 
dat lucem). Der himmlische Führer des Timoleon nach Italien war eine 
Jonge, von der es bei Plutarch, Timol. 8 heißt: cvuragaðéovo« tòv ad- 
cé ðọóuov ... xatéssnyev. Vergils Schilderung des wegweisenden Ster- 
nes — facem ducens — entspricht tatsächlich einer Kometenart, dem 
Aaumadias (lampadias ardentes imitatur faces, nach Plin., Nat. hist. II 90). 
Und das ist um so weniger verwunderlich, weil nach weitverbreiteter, be- 


1 Vgl. Psyche 510, 4. 2? Vgl. Radermacher Rhein. Mus. 67, 1912, 476. 
3 Vgl. Heinze Vergils epische Technik $ 55 
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sonders durch Aristoteles in seinen Meteorologika vertretener Ansicht! 
Meteore und Kometen in dieselbe Gruppe der himmlischen Erschei- 
nungen gehören und auf die gleichen Ursachen zurückgeführt wurden. 
Man faßte mit ihnen noch die ele, fulgores, Wetterleuchten und ähn- 
liche Lichterscheinungen am Himmel zusammen, welche auch drein- 
schlagen konnten — sine fulmine. Seneca, Nat. quaest. I 15, 3 erwähnt 
in diesem Zusammenhange den griechischen Ausdruck d&oreoorinzte, für 
fulgurata, von fulgurationes (nicht in die Erde einschlagende Blitze) ge- 
schädigte Dinge. Quid quod omnibus fulguratis odor sulphuris inest? — 
lesen wir bei ihm später (II ?1, 2) und finden darin die Erklärung da- 
für, daß bei Vergil diese Begleiterscheinung des Blitzes, welcher ja doch 
kein Blitz sein soll, besonders angegeben wird (698: ct late circum loca 
sulphure fumant). Fulguratio est paene fulmen, heißt es weiter bei Seneca 
(II 21, 4). Soviel kann jedenfalls auf Grund der Schilderung Vergils und 
der von Seneca bearbeiteten Lehren unmittelbar festgestellt werden, daß 
für antike Anschauungsweise die Vorstellung von einem „sternschleudern- 
den Blitze“ keine Schwierigkeiten in sich birgt.? 

Noch weiter als die naturwissenschaftliche, führt uns die sakrale 
Fachliteratur über Zeichen am Himmel. Diese dürfte Vergil noch weniger 
unbekannt gewesen sein als die Lehren der Physiker. Wie er im Verhalten 
des Anchises — eines vorbildlichen Augurs — die auch sonst bekannten 
Regeln der disciplina auguralis beachtete, zeigt; die schöne Erläuterung 
der Szene von Richard Heinze. Ihm mochte also auch jene Theorie 
orientalischer Herkunft zugesagt haben, welche sich bei römischen Autoren 
über die Etrusca disciplina als eine Korrektur der etruskischen Blitzlehre 
gab und das göttliche Vorherwissen in diesen Erscheinungen daraus her- 
leitete, daß wahrhaft prophetische Blitze vom oberen Planetenhimmel 
kommen. „Donner und Blitz wurden nach babylonischer Lehre in be- 
stimmten Teilen des Himmels lokalisiert, sie schienen aus Sonne oder 
Mond oder großen Sternen hervorzugehen. Der Stern des Saturn, also 
ein weiterer aus der Siebenzahl der Planeten, wird in diesem Zusammen- 
hang in einem griechischen Texte ausdrücklich erwähnt.“ 


1 I 342bff. Mystische Deutung auf Menschenseelen Plut. def. or. 416d. 

3 Daß die Vergilstelle später sogar in der Literatur über Vorzeichen be- 
rücksichtigt wurde, zeigt Lydus de ost. 16a: xal ei uèv] ZE &oxrov didız[rov 
Entokysı aðlaxás te nvjoòs inl tòr Zoe mousi, Ploorjrwdsıs Aklysı dıoonusiag 
xri. (ergänzt von Wachsmuth). Da an der entsprechenden Stelle bei Plin nat. 
hist. IL 100 nur über die von Lydus nachher erwähnten Winde eine Bemerkung 
steht, wird sich erst Apuleius, die vermutliche unmittelbare Quelle des Lydus 
(vgl. Wachsmuth prol. XXVII 25), an die Schilderung bei Vergil erinnert haben, 
welche die eventuelle Gleichzeitigkeit der hier in kausalen Zusammenbang ge- 
brachten Erscheinungen (Sternschnuppe und Donner) bezeugt. Auch die Rich- 
tung stimmt, wenn Anchises sein Gesicht, wie der Augur nach Liv. I 18, 7, 
nach Osten wendete. 
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Franz Boll, der mit dieser Feststellung die im Altertum vom Orient 
her verbreitete Ansicht von der „Donnerstimme der sieben. Planeten“ 
stützt!, verweist hier auf eine sekundäre Quelle: Lydus, De ost. 88c. 
Wir lesen aber bei Seneca, Nat. quaest. VII 4, 2 noch die Worte des 
Epigenes selbst', eines erklärten Schülers der Chaldäer (vermutlich eines 
Vermittlers zwischen Babylon und Hellas in frühalexandrinischer Zeit ?, 
welcher dem Saturnus bei dem Hervorbringen der verschiedensten Blitz- 
arten eine besondere Bedeutung beimißt. Er wich andererseits in der 
Beurteilung der Kometen von seinen Lehrern, den Chaldäern, die in 
diesen selbständige Himmelskörper sahen, ab und bekannte sich zur oben 
angedeuteten meteorologischen Theorie des Aristoteles. Es ist nun eben 
seine astrologische Blitzlehre, in ihrem Mittelpunkt der tückische Saturnus, 
welche bei Plinius, Nat. hist. II 139 mit etruskischen Anschauungen als 
deren Korrektur in Verbindung gebracht wird, so daß Vergil seine Vor- 
stellung — auch insoweit sie naturwissenschaftlich ist — von einem 
kometenartigen Blitze, einem wahren Gesandten des Himmels, ganz auf 
Grund sakralwissenschaftlicher Ausführungen gebildet haben kann, welche 
das barbarisch Schwerfällige in der Etrusca disciplina mit den Ergeb- 
nissen des chaldäischen Lehrgangs eines griechischen Forschers ersetzen 
wollten. Dafür kommt hier auch Varro in Betracht, dem Plinius auch 
später ein Epigeneszitat verdankt. Jedenfalls gibt er die Ehrfurcht 
seiner Quelle gegenüber höherer, astrologischer Wissenschaft wieder, 
wenn er hier (II 139), statt Epigenes zu nennen, auf die subtilius ista 
consectati, und auch früher (II 82) im Zusammenhange mit der gleichen 
Lehre, auf die principes viri doctrinae sich beruft, welche ihr Wissen, „in 
treuer Anhängerschaft des Himmels“ (magna caeli assectatione) erreicht 
haben. 

4. Durch diese Erkenntnisse sind wir auf uugerem Wege insofern 
weitergekommen, als für uns jetzt hinter der Vorstellung des „stern- 
schleudernden Blitzes“ ein Himmelsbild sich entfaltet, in dem die mit 
Donnergang umherkreisenden Planeten kleine Sternchen, gleich Funken, 
aus sich sprühen — ut e flagrante ligno carbo cum crepitu, sic a sidere 
caelestis ignis exspuitur, nach der besprochenen Theorie bei Plinius, Nat. 
hist. II 82 —: Blitze, welche von Sternen erzeugt, Sterne auf die Erde 
schleudern. Des Plinius Gewährsmann, ein verehrungsvoller Vermittler 
astrologischer Offenbarungen über diese Gebeimnisse des Himmels, ver- 
glich ihr Entstehen mit wahren Geburten am Himmel. Dadurch erklärt 
sich vielleicht, nach ihm, die Unruhe der Atmosphäre während der Ge- 


ı Aus der Offenbarung Johannis 22. 
3 Vgl. Rehm P.-W. VI 65; in italischer Beziehung Müller-Deecke Die 


Etrusker 1188. 
3 VII 160; vgl. Diels Doxogr. 196; Rehm a. O. 
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witter; quia turbalur quodam ceu gravidi sideris partu. Da zeigt sich die 
mythische Anschauungsweise fast unverschleiert. In einem Vergleich wurde 
sie wahrscheinlich erst von Epigenes gebraucht; aber in einer Umbildung, 
welche auf der für Orient und Hellas vielfach bezeugten Gleichsetzung 
von Stern und Seele beruht, war sie in Griechenland schon vor ihm be- 
kannt, Die Umrisse eines Bildes von Sterngeburten im Planetenhimmel 
lassen sich aus dem Vorgetragenen mit einer Sicherheit hersteilen, welche 
uns erlaubt, sie jetzt auch unter echthellenischer, künstlerischer Stili- 
sierung zu erkennen: in Platons Schilderung im X. Buch des Staates. 
Da wird das Anstößige von wirklichen Geburten in der Sternenwelt auf 
geniale Weise durch eine großartige Adoptionsszene vermieden. Es sind 
ja hier ewige, nicht jetzt erst entstandene Seelen, welche geboren werden 
sollen. Sie gehen unter dem Thronos der Planetengöttin, der auf ihren 
Knien die Weltspindel haltenden Ananke, um dadurch zu Planetenkindern 
zu werden und als solche (unter Donnerschall und Welterschütterung) 
in irdische Leiber zu fallen — ihre Sternnatur in diesem letzten Augen- 
blicke doch verratend (621b: öurrovrag onse dorioocL 

Orientalische Herkunft dieses Mythos wurde besonders wegen des 
Rahmens auch bisher vermutet.” Die astrologisch-fatalistische Stimmung 
des grandiosen Mittelbildes glaube ich nach meiner Erläuterung der 
entsprechenden himmlischen Szene im Phaidros in d. Archiv 22, 1923/24, 
245ff. betonen zu dürfen.” Und ich möchte auch daran erinnern, daß 
hinter den sich ewig wiederholenden Tragödien der fallenden Seelen 
auch dort ein goldener Regen von Sternschnuppenscharen erkenntlich 
war. Andererseits hatte schon Albrecht Dieterich in seiner Nekyia 
musterhaft gezeigt, daß den Lehren der Orphiker, des Empedokles und 
des Platon in seinen Seelenwanderungsmythen, wesentlich dieselben Vor- 
stellungen zugrunde Regen. Hier soll natürlich nur auf die Identität der 
Vorstellung vom Fall der Seele sowohl bei den zwei letzteren als auf 
dem orphischen Täfelchen der Nachdruck gelegt werden. Was wir aus 
Empedokles’ mystischem Lehrgedicht kennen, läßt uns noch das unhelle- 
nische und durch die hellenische Form doch geadelte nddog dieser Sek- 
tierer nachempfinden (115, 19; 119 Diels): 


av nal dyo võv siut Puyag Beodev xal dung 


1 Für die spätere Zeit vgl. Boll a. O. über die Geburt am Himmel Joh. 
Ap. 12, 5. Einen bildlichen Ausdruck führt er aus den Sibyllinen an (V 512: 
Čorox udynv Gët), . 

3 Vgl. Boll a. O. 2; über Tod und Auferstehung des Er s. jetzt meine 
Griechisch-orientalische Remanliteratur 246, 80. 

3 Vgl. Greßmann Die hellenistische Gestirnreligion (Beihefte zum AO 5) 8; 
Boll-Bezold-Gundel Sternglaube und Sterndeutung 92. 
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gE oiue tung te xal 00600v uimeog ÖAßov 
de dorëm xarà yalav) Kvasıgipouns werk Hvnroic. 


Die Mythen des Platon im Staat und Phaidros zeigen nun auch die nicht- 
hellenische Physik im Hintergrunde dieser Vorstellung. Die Wirkung 
der Sternenmächte auf das menschliche Leben wird ganz stofflich als 
Ausgehen der Seelen von den Planeten (weitergebildet: als Durchgang) 
gefaßt und dies nach der Analogie einer primitiven Theorie über Blitze 
und Sternschnuppen gedacht. Althellenische mystische Religiosität 
übernimmt die astrologischen Konsequenzen dieser Vorstellung nicht, 
wohl aber diese selbst, eben wegen ihrer Anschaulichkeit. Der wort- 
karge Text der orphischen Goldtäfelchen enthält daraus nicht viel. Doch 
zur problematischen Zeile 


GAR ue uoga Edduasoe xal Zerreoflfro zsegeuude 


wurde auch früher schon mit Recht Staat 621b zitiert.’ Eine Bedeutung 
entnehmen wir jetzt erst daraus: 


„Aber ich wurde durch die Macht des Schicksals als Planetenkind 
geboren.“ 


5. Diese Bemerkungen sind von der Vorstellung des zeugenden himm- 
lischen Feuers, des Blitzes, ausgegangen. Die Beobachtungen, die wir 
dabei machten, begünstigen nicht die Annahme, daß sie wenigstens jenen 
einheimischen Stützpunkt bildete, an den die fremde Lehre vom Fall 
der Seelen anknüpfen mochte. Zeugender Blitz in dem Sinne, daß er 
als der biologische Ausgangspunkt eines tierischen Lebens gedacht wäre, 
ist auch der &oregoßAfjt« segavvog nicht. Ich halte für bezeichnend, daß 
er in einer späteren Wundergeschichte, dem heidnischen Pendant der 
christlichen Theodoros-Legende, zwar allein die Rolle des fallenden Sterns 
übernimmt, aber nicht bei der Empfängnis, sondern bei der Geburt. Als 
der große Wundertäter und Heilige des Heidentums, Apollonios von 
Tyana geboren wurde, so lesen wir in seiner von Philostratus verfaßten 
Vita I 5, erhob sich ein oxyrrog, welcher auf die Erde zu fallen schien 
(Exaotov Zë tovtov [der Blitzarten ] Stegen eis yv Onnmrög Gvonaßerer, 
nach Heel xócuov 4), in die Luft und verschwand da droben. Das war 
nach unserem Texte ein Vorzeichen der künftigen Apotheose des Neu- 
geborenen. Es zeigte sich in der Erscheinung vielmehr die himmlische 
Seele des großen Mannes selbst. Der durch Blitzeskraft geschleuderte 
Stern (denn das ist hier offenbar ox1mrdg)? bleibt bei ihm nicht dauernd 
in die irdische Hülle gebunden. 


1 Von H. Alline, wie ich aus Olivieris Kommentar ersehe. 
3 Vgl. die Schilderung eines Meteors bei Plinius nat. hist. II 100, welches 
in den Himmel zurückkehrt, 
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Für die Vorstellung vom zeugenden Blitze bleibt also im alten 
Griechenland jener Blitzstrahl allein, wodurch — nach wahrscheinlicher 
Annahme — Dionysos im Schoß der Erdmutter Semele empfangen wurde, 
aber auch dieses nur im Glauben thrakischer Stämme. — Nach bezeugter 
griechischer Auffassung spielte der Blitzstrahl, welcher Semele, die the- 
banische Königstochter tötete, nur bei der Geburt des nvgiorrogos und 
vgLyevhg sóc eine Rolle: eine ähnliche Verschiebung in dieser Hinsicht, 
wie die in der Legende des Apollonios beobachtete. Stehen aber die in 
der Antigone (1146: iò müg mvsövrav yogdy ğotrowv) und Aristophanes’ 
Fröschen (340: vunzegov Teisrig pwopógos deräe) vorkommenden und 
mit Dionysos verknüpften astral-mythischen Vorstellungen etwa mit den 
oben besprochenen mystischen Gedanken im Zusammenhang? Das ist 
eine Frage, die ich hier am Schlusse nur noch aufwerfen möchte. 


II. Berichte. 


Ägyptische Religion (1921—1927). 


Von A. Wiedemann in Bonn. 


I. Allgemeines. Wie in früheren Berichtsperioden, so hat auch in 
dieser die Bearbeitung ägyptischer religionsgeschichtlicher Fragen wesent- 
lich in Zeitschriftsaufsätzen! stattgefunden, denen gegenüber die Ver- 
öffentlichung größerer Werke stark zurücktritt. 

In einer für weitere Kreise bestimmten Schrift stellte Petrie? seine 
persönlichen Auffassungen über die ägyptische Religion zusammen, wobei 
der Wert der archäologischen Bemerkungen den der religionsgeschicht- 
lichen weit überragt. Nützliche Übersichten über die ägyptischen Reli- 
gionslehren und ihre Denkmäler geben mehrere, zunächst für Ägypten- 
reisende gedachte Werke von Budge’. Die magischen Grundgedanken 
in dem Unsterblichkeitsglauben behandelte Read* und lehnte dabei mit 
Recht die Annahme eines im Niltale vorhandenen tatsächlichen Mono- 
theismus ab, während Mahler? auf die ältere Auffassung zurückgriff und 
aus den Texten Belege für den Glauben an einen einzigen, barmherzigen, 


1 Die Anführung dieser Arbeiten erfolgt, um Raum zu sparen, nur mit 
Angabe der Verfasser und der Erscheinungsstelle (für die Abkürzungen vgl. 
Archiv 21, 440. Hinzuzufügen ist: Rev. Egypte = Revue de P Égypte ancienne. 
Paris, Champion; Rec. Champ. = Recueil d’Etudes dédiées à la Mémoire de 
Champollion. Bibl. École Hautes Etudes 234. Paris 1922. Champion). Die Arbeits- 
überschriften ergeben sich aus den Titelaufzählungen in Religionsgeschichtliche 
Bibliographie (von C. Clemen, bis 1923), Beiblatt der Theologischen Literatur- 
zeitung (von K. D Schmidt), Archiv für Orientforschung (von E. F. Weidner), 
Aegyptus (von Calderini und Mitarbeitern), den Jahresberichten in I. E. A. (von 
F. Ll. Griffith). Die umfassenderen Werke über die Religion des Altertums und 
ihre Berücksichtivung Ägyptens besprach O. Weinreich Archiv 24, 366ff. Für 
die Arbeiten von Maspero ist Henri Cordier Bibliographie des (Euvres de 
Gaston Maspero, Paris 1922, Genthner, von Nutzen. 

2 W. M. Flinders Petrie Religious Life in ancient Egypt. Boston 1924, 
Houghton Mifflin. 

3 E. A. W. Budge The Mummy. 2. Aufl. Cambridge 1925, University Press. 
The Dwellers on the Nile. London 1926, Religious Tract Society. Egypt. Lon- 
don 1925, Williams and Norgate. 

4 F.W. Read Egyptian Religion and Ethics. London 1925, Watts and Co. 

5 Völkerkunde 1926, 231 f. 
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gerechten Gott, der später unter verschiedenen Namen verehrt worden 
sei, beizubringen suchte. Die ältesten religiösen Inschriften bis etwa 
zum Ende der 2. Dynastie begann Bayer! zu verzeichnen. Das Wort 
neier „Gott“ wollte Andersson? als der Reine auffassen, doch hängt die 
Bedeutung „reinigen“ für das Wort kaum mit dem Begriffe „Gott“ zu- 
sammen, sondern ist von dem nur lautlich anklingenden, ursprünglich 
wohl lybischen Worte neter „Natron“ abzuleiten. In dem ideographischen 
Zeichen für Gott sah Newberry? keine Axt (vgl. Archiv 19, 452ff.), son- 
dern einen Stab, um den ein farbiges Band gewickelt sei, dessen oberer 
Teil an der Spitze frei heraus hinge. Hiergegen spricht, daß von dem 
stets senkrecht stehenden Stabe das angebliche Bandende horizontal ab- 
steht, was nur bei Sturm oder mit Hilfe einer nirgends angedeuteten 
Stütze möglich wäre. Für die wechselnden volkstümlichen Auffassungen 
der Gottheiten gewährt eine jetzt in umfassenderer Gestaltung vor- 
liegende Arbeit von Grapow* über die Metaphern wichtige Anhaltspunkte. 

Zahlreiche, teilweise eingehende Artikel über ägyptische Gottheiten 
und religiöse Begriffe enthalten die enzyklopädischen Werke von Ro- 
scher’, Pauly-Wissowa®, Ebert”, Hastings®; Textübersetzungen und Bilder 
die Sammelwerke von Greßmann°, Haas? und Erman". Eine neue Auf- 
lage der Kulturgeschichte des letzteren Verfassers!” wurde von Ranke 
bearbeitet, ergänzt und auf den neuesten Stand der Wissenschaft ge- 
bracht. Das Hauptgewicht des mit zahlreichen Abbildungen ausgestat- 
teten Werkes ruht auf der allgemeinen Kulturschilderung: König und 
Staat, Familie, häusliches und öffentliches Leben, Wissenschaft und 
Kunst, Gewerbe, Handel, Krieg. Daneben findet die in alle diese Dinge 


1 Anthropos 20, 1093 ff.; 22, 404ff., 889 ff. 2 Sphinx 22, 1ff. 

3 Percy E. Newberry Ägypten als Feld für amthropologische Forschung, 
deutsch von G. Roeder (Der alte Orient 27, 1). Leipzig 1927, Hinrichs. 

* Die bildlichen Ausdrücke im Ägyptischen. Leipzig 1924, Hinrichs. Vgl. 
Archiv 21, 443. 

5 von Roeder: Thueris, Usire (Osiris), Uto (Buto), Wep-wawet (der Wolf 
sei das heilige Tier des Ap-uat-u, der Hund das des Anubis), mit Pietsch- 
mann: Thoth. 

€ von Roeder: Kneph; von Kees: Seth; von Pieper: Skarabäen (vgl. Z. 
Aeg. 60, 45ff.); von Hopfner: Mayeic. 

7 von Roeder (reichhaltige Literaturangaben, der Text, dem Zweck des Lexi- 
kons entsprechend, möglichst kurz gefaßt). 

® von A. M. Blackman (Salvation, Worship), Hall (Scarabs), Petrie (Soul- 
Houses, Transmigration). 

® Altorientalische Texte und Bilder. 2 Bde. (Bilder von Greßmann, Texte 
von Ranke.) Berlin 1926/27, de Gruyter. 

10 Textbuch zur Religionsgeschichte. 2. Aufl. Leipzig 1922, Deichert (von 
Grapow). Bilderatlas. 1924 (von Bonnet). 

11 Die Literatur der Ägypter. Leipzig 1923, Hinrichs. 

12 Ägypten und ägyptisches Leben im Altertum. Tübingen 1923, J. C. B. Mohr 
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eingreifende Religion entsprechende Berücksichtigung: Göttersagen, 
Kultus, Tempel und Priester, Auffassung der Toten, Unsterblichkeit, 
Bestattung, Gräber und Grabbeigaben, religiöse Literatur, Zaubersprüche. 
Wertvolle Materialien zur ägyptischen Religionskunde ergaben die Fort- 
setzungen der Werke von Wreszinski! und Klebs?. Ersteres gewährt 
eine für die Kulturgeschichte im weitesten Umfange grundlegende Samm- 
lung vortrefflicher Aufnahmen von Reliefs und Malereien aus Tempeln 
und Gräbern. Der erste Teil ist solchen aus dem Leben in friedlichen 
Zeiten gewidmet, der zweite, im Erscheinen begriffene, vor allem der 
Darstellung von Kriegen und von fremdländischen Typen. Klebs ihrer- 
seits verzeichnet in sachlicher Anordnung die Reliefs und Fresken aus 
der Zeit der 7. bis 17. Dynastie. 

Von großer Bedeutung für die Erforschung der religiösen Zustände, 
insbesondere in der Spätzeit, war die auf Grund der jeweils besten Aus- 
gaben von Hopfner? verfaßte Zusammenstellung der diesbezüglichen 
Angaben der griechischen und römischen Schriftsteller bis zu dem im 
13. Jahrhundert n. Chr. tätigen Nicolaus Myrepsus. Ein sorgsames Re- 
gister ermöglicht die mühelose Feststellung der jeweiligen Berichte über 
einzelne Götter, heilige Tiere, Feste, Orte und macht das Werk zu einem 
unentbehrlichen Hilfsmittel für den Religionsforscher. Die Angaben für 
den spätzeitlichen Kult von Isis und Osiris, die Isis-Litaneien aus Pa- 
pyris und Inschriften, die Isis-Mysterien, den Sarapiskult verzeichnete 
Turchi®. Für die Schrift des Plutarch über die ägyptische Religion er- 
schienen eine neue, von Anmerkungen begleitete Ausgabe? und einige 
Einzelstudien.® Gegen die vielfach wiederholte Ansicht, die älteren grie- 
chischen Philosophen der Blütezeit hätten bei Studien in Ägypten Wich- 
tiges gelernt, erklärte sich in einleuchtender Weise Hopfner’. 


II. Beziehungen zu anderen Religionen. Zahlreiche ägyptische 
Literaturwerke gehören in die Reihe der sog. prophetischen und mora- 
lischen Texte, in denen man vielfach Parallelen zu alttestamentlichen 


1 Atlas zur altägyptischen Kulturgeschichte. Leipzig, I 1914—1923; II 1924 ff. 
Hinrichs. 

3 Die Reliefs und Malereien des Mittleren Reiches in Abh. Akad. Heidel- 
berg. 1922. Abh. 6. 

3 Fontes Historiae Religionis Aegyptiacae. (Fontes Historiae Religionum ed. 
C. Clemen II.) Bonn 1922/25, Marcus und Weber. 

4 Fontes historiae mysteriorum aevi hellenistici. Rom 1923, Libreria di Cultura. 

5 Plutarque, Isis et Osiris. Traduction, etc. par Mario Meunier. Paris 1924, 
L'Artisan du Livre. 

e Chassinat R. T. 39, 89f.; Méautis Rec. de Trav. Faculté des Lettres 
Univ. de Neuchåtel. 1922. Fasc. 9. 

7 Orient und griechische Philosophie. (Beihefte zum Alten Orient 4.) Leipzig 
1925, Hinrichs. 
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Ausführungen festzustellen suchte. Bei den prophetischen Schriften ge- 
lang dies nicht in entsprechender Weise, und auch bei den stark ver- 
breiteten Sammlungen kurz gefaßter Lebensregeln! beschränkten sich 
die Ähnlichkeiten auf vereinzelte allgemein gültige Vorschriften bis sich 
durch das nach 1000 v. Chr. niedergeschriebene Weisheitsbuch des 
Amen-em-apt die Sachlage änderte.” Sein erster Herausgeber Budge 
hatte an zwei Stellen Anklänge an die sog. Sprüche Salomonis fest- 
zustellen vermocht, Erman? wies nach, daß sich der ganze Abschnitt 
Sprüche 22.17 bis 23.10 mit dem ägyptischen Papyrus so eng berührt, 
daß ein Zusammenhang unabweisbar ist. Die umfangreiche Literatur, die 
sich an diesen Fund anschloß, ließ im allgemeinen die ägyptische Vor- 
lage in israelitischem Sinne umgearbeitet sein. Da erstere jedoch keiner- 
lei ausgesprochen ägyptisches Gepräge zeigt, erscheint es wahrschein- 
licher, daß beide Fassungen auf eine gemeinsame Quelle, eine während 
langen Jahrhunderten im Orient verbreitete Spruchsammlung zurück- 
gehen. Für das Vorhandensein eines derartigen Werkes spricht es, daß 
noch in weit späterer Zeit zahlreiche Regeln des hl. Pachomius, zwar 
nicht im Wortlaut, aber doch im Sinn, große Ähnlichkeiten zu dem 
Weisheitsbuche des Amen-em-äpt zeigen.‘ 


In diesem Buche ist zwar von verschiedenen Gottheiten die Rede, 
meist aber wird nur von einem Gotte gesprochen, der den Menschen er- 
schuf und sein Schicksal lenkt, die Guten liebt, und dem man sich zu 
fügen hat. Entschiedener sprechen mehrere Inschriften in dem um 300 
v. Chr. angelegten Grabe des Petosiris® diese Gedanken aus. Da dessen 
Reliefs jedoch unter starkem griechischem Einflusse stehen, so kann hier 
auch bei den religionsphilosophischen Ausführungen die Möglichkeit 
einer fremdvölkischen Einwirkung nicht ohne weiteres abgelehnt werden. 
Wer den Weg des Gottes (meist des Osiris), der die Vollbringung des 
moralisch Guten in sich schließt, wandelt, kann auf Glück im Diesseits 
und Jenseits hoffen. Dabei steht es jedoch dem Gotte frei, ob er die 
Belohnung eintreten lassen will oder nicht, wie auch der Mensch in 
seinem freien Willen nicht beschränkt ist. Weit stärker noch wird die 
Bestimmung des Geschicks und Glücks durch Gott in dem vom Beginne 
der christlichen Zeitrechnung stammenden demotischen Papyrus In- 


1 Sprichwörter aus dem Mittleren Reich suchte Gunn 1. E A. 12, 282 ff. fest- 
zustellen. 


2 Beste Veröffentlichung: H. O. Lange Kgl. Danske Videnskabernes Selskab 
Meddelelser XI 2. 1925. 

3 Sitz.-Ber. Akad. Berlin 1924 Nr. 15. Tabellarische Zusammenstellung der 
Parallelen bei Simpson I. E. A. 12, 232 ff. 

* Lefort Muséon 40, 65ff. 

5 G. Lefebvre Le Tombeau de Petosiris. 3 Bde. Kairo 1923/24. 
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singer! betont, der vor allem die Größe und Macht Gottes zu verherr- 
lichen strebt. Zu beachten ist jedoch, wie dies Junker? in einer wich- 
tigen Studie ausgeführt hat, dab dem Ägypter im allgemeinen das 
Problem von Schuld und Sühne, das Suchen nach Wegen der Erlösung, 
der Begriff der Reue nach begangener Missetat, das Gebet um Vergebung 
fernlag. Das sog. negative Sündenbekenntnis und ähnliche Texte be- 
ruhten auf der unglaublichsten, auf die Gleichstellung des Toten mit dem 
Gotte Osiris zurückgehenden Selbstüberhebung. 

Die Verehrung fremdländischer Gottheiten im Niltale spielte erst 
in saitischer und hellenistischer Zeit und auch da vor allem im 
Kreise fremder Ansiedler eine wichtigere Rolle.’ Unter diesen Ge- 
stalten fanden neuerdings größere Beachtung: Astarte*, Anath?, der 
thrakische Reitergott Heron®, Mithras”, der mehr für die hellenistisch- 
griechische als für die national-ägyptische Welt in Betracht kommende 
griechisch-ägyptische Mischgott Sarapis®, der zusammen mit dem ägyp- 
tischen Bes in Abydos ein Orakel besaß.” Wichtige Einzelangaben für 
die Mischreligionen der Spätzeit lassen sich aus den Götterdarstellungen 
auf Münzen oder durch Terrakotten gewinnen," 


ı P, A. A. Böser Acta orientalia. 1, 148ff. Leiden; F. Lexa Le Papyrus 
demotique Insinger. 2 Bde. Paris 1926, Geuthner. 

2 Internationale Woche für Religions- Ethnologie IV, 276ff. Paris 1926, 
Geuthner. 

3 Der Gedanke von Lewis Journ. Manchester Egypt. Soc. 11 (1924), 47ff., es 
sei im Niltale eine große Mutter-Göttin verehrt worden, der (meist ithyphalle!) 
Gott Min sei einst eine weibliche Gestalt gewesen, ist bereits von Petrie A. E. 
1924, 95 mit Recht abgelehnt worden, 

4 Noël Aime-Giron Bull. 25, 191ff. In Beisan in Syrien fanden sich zwei 
von Ramses Il, ein von Seti I. und ein von Amenophbis III. und IV. der Astarte 
geweilite Tempel (Alan Rowe Quart. Stat. Palestine Expl. Fund. Jan. 1927). 
Vgl. Wilcken in Festgabe für Deißmann S. 1 ff. (Hadad, Atargatis, die phrygische 
Göttermutter). Tübingen 1927, J B.C. Mohr. 

5 Lemonnyer Rev. Sciences philos. et theol. 1920, 581ff.; Allright American 
Journ. Semitic Languages 41, T3ff., 283 ff. 

è Lefebvre Ann. 21, 163ff.: 24, 89f.; Daressy Ann. 21, Tff.; Capovilla 
Riv. fil. class. N. S. 1, 1923, 424ff.; Weinreich Archiv 23, 128. 

7 Wiedemann Wiener Zeitschr. Kunde des Morgenlandes 31, 310f. 

8 Kornemann Mitt. Schles. Ges. f. Volkskunde 27, 1f. 

° P. Perdrizet und G. Lefebvre Les Graffites grecs du Memnonion d’Abydos. 
Nancy und Paris 1919, Berger-Levrault. 

10 Joseph Vogt Die alexandrinischen Münzen. 2 Bde. Stuttgart 1924. (Vgl. 
Weinreich Archiv 23, 83f.); Expedition Ernst von Sieglin. Ausgrabungen in 
Alerandrien. Il, 2. Leipzig 1925. — Einen weitgehenden Einfluß ägyptischer 
Mythen, besonders von Isis und Osiris, auf den hellenistischen Roman suchte 
Karl Kerényi Die griechisch-orientalische Romanliteratur in religionsgeschicht- 
licher Beleuchtung (Tübingen 1927, J. C. B. Mohr) festzustellen. 
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Unter den außerägyptischen Funden ägyptischer religiöser Gegen- 
stände stammten die wichtigsten aus Byblos, mit dem das Niltal von 
der Frühzeit bis zur hellenistischen Periode dauernd in kultischen Be- 
ziehungen stand. Ein hier entdeckter archaischer Zylinder nannte unter 
den Gottheiten von Byblos neben einer Hathor und Löwengöttern einen 
Chä-tau, der als „Chai-tau in Mitten des Landes Neka“ in einem Pyra- 
midentexte auftritt. In letzterem Lande sah Montet! das Tal des Nahr 
Ibrahim, des Adonis der Alten, acht Kilometer südlich von Byblos. Die 
Zusammenhänge mit Byblos und seinen Wäldern erklärten nach ihm 
auch den Wunsch für den Toten in den Pyramidentexten, er solle nicht 
Kau und nicht Asch (Conifere) sein, d. h. nicht behandelt werden wie 
der Gott von (Ne)kau und sich nicht entsprechend dem in einer 2osi«n 
eingeschlossenen ÖOsiris-Sarge in eine Conifere verwandeln. 

In Nebi-Mend in Coele-Syrien, dem alten Kadesch(?) zeigte eine 
Stele Seti I. vor Amon-Rä, Month, vermutlich Chunsu und einer Gottheit, 
die, wie ihr erhaltener Titel beweist, Sutech, nicht, wie man zuerst an- 
nahm, Reschef ist.” In Susa fand sich eine kleine saitische Sperber- 
statuette, auf deren Brust zusammenhanglose ägyptische Götternamen 
standen.? Bei Olbia entdeckte man 19 vermutlich naukratische Skara- 
bäen*, in Rom die aus dem Iseum stammende Basis einer Statue, an- 
scheinend Ramses II.’, in Bonn am Rheinufer in der Nähe des Römer- 
lagers ein beschriftetes Amulett aus der Ptolemäerzeit®, in germanischen 
Urnen aus der La Tene-Periode im Kreise Zeven bei Stade mehrere 
ägyptische Kleinaltertümer’, bei Reutlingen ein kleines silbernes Bildnis 
der Isis mit Harpokrates auf dem Schoß®, in einem Grabe der Mero- 
wingerzeit in der Picardie ägyptische Amulette.” Ein zu Mainz gefun- 
dener Bronzestab aus dem 2. Jahrhundert n. Chr. zeigte neben zahl- 
reichen anderen Götterattributen das Sistrum der Isis.'° Die im Laufe 
der Zeit im Rheinlande zutage getretenen Denkmäler des Isis- und 
Sarapiskultes besprach Lehner'! in Verbindung mit den sonstigen orien- 
talischen Kulten am Rhein. Über das Fortleben altägyptischer religiöser 


1 Syria 4, 181: Monuments Piot 25, 237 ff.; vgl. Dussaud Syria 4, 301ff., 
Greßmann Zeitschr. alttestament. Wiss. N. F. 2, 225 ff. 

2 Montet Syria 4, 179; Loukianoff A. E. 1924, 101ff.; Pezard Mon. Piot 
25, 387 ff. 

3 Scheil Rec. Champ. 617 ff. 4 Matthieu A. E. 1926, 68f. 

5 Marucchi Rend. Acc. Pont. Rom. Arch. 2, 1923/24, 107 ff. 

$ Wiedemann Bonner Jahrbücher 130, 193 ff. 

1 Müller-Brauel Nachrichten der Deutsch. Anthrop. Ges. 1, 20f. 

8 Kornemann Mitt. Schles. Ges. f. Volkskunde 27, 12. 

° Monneret de Villard Aeguptus 3, 315 ff. 

10 Fremersdorf Bonner Jahrbücher 129, 128 f. 

11 Bonner Jahrbücher 129, 36ff., 263f. Vgl. Ellis A. E. 1926, 97. 
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Vorstellungen und Sitten in dem heutigen Ägypten wurde mehrfach ge- 
handelt!, ebenso wie über Parallelen in West- und Ost-Afrika.? Im 
Vertrauen auf die phantasiereichen Aufstellungen von Elliot Smith wollte 
Ghurye® in Indien Erinnerungen an altägyptische Grab- und Jenseits- 
vorstellungen finden. 


III. Einzelne Gottheiten. Mehrere Särge des Mittleren Reiches 
aus Siut erwähnten das an die Schöpfung durch Masturbation erinnernde 
Götterpaar Ra-Atum und „Seine Hand“.* Ein Hymnus aus der 25. Dy- 
nastie pries die Allmacht des Sonnengottes über Götter und Menschen. * 
Priestertitel aus Heliopolis verzeichnete eine Statuengruppe der Spät- 
zeit. Das Grab des in dem Papyrus Ebers als Erfinder einer Augensalbe 
genannten heliopolitanischen Oberpriesters Chui wurde bei Mâtârîje ent- 
deckt." 


In Heliopolis verkörperte sich der Sonnengott in einem konischen 
Stein, dessen schematisierte Gestalt die Königspyramiden nachahmen. 
Wiedemann wies die phantastischen Versuche, diese Werke für Nutz- 
bauten, wissenschaftliche Archive usf. zu erklären, zurück. Sie entsprachen 
tatsächlich dem Sonnengotte, in den der tote König einging, um selbst, 
ohne Verlust seiner bisherigen Individualität, zu einem am Himmel krei- 
senden Sonnengotte zu werden, der dann weiter als solcher in der gött- 
lichen Pyramidenform Verehrung beanspruchte. Ähnlich wie der helio- 
politanische Sonnengott scheint der Horus von Mesen im Delta als 
konischer Stein verehrt worden zu sein.? Der Obelisk ist nichts anderes, 
als ein langgestrecktes Postament, das oben eine Pyramide trägt; er 
wird daher meist Sonnengöttern, selten anderen Gestalten, wie Chnum "9. 
geweiht. Eine ausführliche Behandlung der erhaltenen Obelisken, ihres 
Zweckes, ihrer Aufrichtung usf. gab Budge!!, ohne die im Allgemeinen 
aufgegebene Ansicht, daß die Obelisken phallischen Charakter trügen, 
zu verneinen. Die Veröffentlichung des großen Sonnenheiligtums von 


1 Sobhy A. E. 1923, 98: W. Blackman Man 25, 65; Sidaway Anthropos 
18/19, 278. 

Thomas A. E. 1921, 7f.; Huntingford A. E. 1925, 98f.; 1926, 10f. 
Anthropos 18/19 420 ff. 

Gauthier und Lefebvre Ann. 23, 1ff., 159f. Vgl. Archiv 21, 448. 
Daressy Ann. 22, 167f. € Gauthier Rev. egyptologique N. S. 3, 1f. 
Spiegelberg Z. Aeg. 58, 152. 

Anthropos 16/17, 657. Vgl. auch Borchardt Gegen die Zahlenmystik an 
der großen Pyramide bei Gise. Berlin 1922, Behrend. 

9 Gauthier Ann. 23, 176 ft. 10 Engelbach Ann. 23, 163f. 

11 Cleopatra’s Needles and other Egyptian Obelisks. London 1926, Religious 
Tract Society. Die Ausführungen von H. Schneider Die jungsteinzeitliche Sonnen- 
religion (Mitt. vorderasiat. Ges. 27, 3. Leipzig 1923, Hinrichs) sind von ägyp- 
tologischer Seite allgemein abgelehnt worden. 
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Abu Guräb wurde fortgesetzt und dabei die Darstellungen der kleinen 
Festfeier, die Tempelgründung und das Sed-Fest behandelt.! In letz- 
terem sah Bissing ein Dankfest des Herrschers für die ihm gleichen 
Götter, einen Besuch bei diesen und eine Huldigung der Götter vor 
ihrem neuen Genossen. 

Die handliche Ausgabe der auf die Sonnenfahrt durch die Unterwelt 
bezüglichen Texte durch Budge erschien in einem inhaltlich unveränderten 
Neudruck.? Die Vorstellungen über die unterirdische Welt schilderte 
kurz Jequier?, neue Texte des Buches von dem, was ist in der Tiefe, 
ergaben Sarkophage der Spätzeit. Den mit dem meist als verstorbenen 
Sonnengott aufgefaßten Sokaris zusammenhängenden Hügel, auf dem in 
der fünften Stunde dieses Buches zwei Vögel sitzen, wollte Homolle° 
unter Hinweis auf die Gleichung zwischen Osiris und Dionysos mit dem 
Omphalos in Delphi in Verbindung setzen, ohne damit weitere Zustim- 
mung zu finden. Beachtenswert ist in Verbindung mit der die Sonne 
in der Unterwelt bedrohenden riesenhaften Apophis-Schlange das von 
Jackson® geschilderte Vorkommen ungeheurer Riesenschlangen in den 
Nilsümpfen. 

Über die durch Amenophis IV. zur Herrschaft gebrachte henothei- 
stische Verehrung der naturalistisch aufgefaßten Sonnenscheibe Arten 
wurde mehrfach gehandelt. Steindorff? schilderte sie in sehr anschau- 
licher Weise in Verbindung mit den ihr vorausgegangenen und folgen- 
den Entwickelungen, Mercer? besprach sie in populärer Weise; Budge? 
und Wolf!? bestätigten die Tatsache, daß die göttliche Gestalt des Äten 
bereits vor Amenophis IV. eine Rolle spielte, wenn dann auch dieser 
König den Kult ausbaute und umgestaltete. Gunn!! erörterte die Namen 
und Titel des Äten und zeigte, daß dieser nicht nur als höchster Gott, 
sondern auch als höchster König galt, der seine Regierung zugleich mit 


1 Fr. W. von Bissing und H Kees Das Re-Heiligtum des Königs Ne-woser-re. 
II. Leipzig 1923, Hinrichs; Untersuchungen zu den Reliefs aus dem Re-Heilig- 
tum des Ruthures. I. (Abh. Akad. München 32, 1. München 1922). Vgl. Borchardt 


Z. Aeg. 61, 3o ff. 

2 E. A. Wallis Budge The egyptian Heaven and Hell. London 1925. Martin 
Hopkinson. 

3 R. T. 39, 97. 4 Hakim Abou-Seif Ann. 24, 91 f. 


5 Rev. Études Grecques 1919 (erschienen 1921), 338 f. 

€ Sudan Notes and Records 6, 187ff. Vgl. Diodor IlI, 36. 

1 Die Blütez: it des Pharaonenreiches. 2. Aufl. Bielefeld und Leipzig 1926, 
Veihagen & Klasing. 

® Journ. Soc. of Oriental Research 10, 14ff. 

° Tut-änkh-amen, Amenism, Atenism and Egyptian Monotheism. London 
1923. Hopkinson. 

10 Z. Aeg. 59, 109ff. 11 LE A. 9, 168ff. 
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Amenophis IV. begann und seine Regierungsjahre daher genau wie 
dieser zählte. 

In Karnak fanden sich zahlreiche Reste des von Amenophis IV. er- 
richteten, von Hor-em-heb zerstörten Aten-Tempels.! Diese amtliche 
Bekämpfung des Kultes steht im Gegensatze dazu, daß aus thebanischen 
Gräbern hervorgeht, daß sonst die Religionsreform nach dem Tode ihres 
Gönners zwar zurückgedrängt, aber nicht verworfen wurde und man 
das Erbrecht seiner Tochter anerkannte. Bei der Fortführung der Gra- 
bungen zu El Amarna? stellte man fest, daß in einem Gebäude der 
Name der Gattin des Königs durch den seiner Tochter ersetzt worden 
war. Davies® schloß hieraus in ansprechender Weise, daß der König etwa 
im 13. Regierungsjahre die Hoffnung aufgab, aus seiner ursprünglichen 
Ehe Söhne zu erhalten und daher seine Tochter ehelichte. In den Häuser- 
resten lagen in beträchtlicher Zahl Amulette, die die Fortdauer der Hoch- 
haltung der althergebrachten Gottheiten bezeugten: Bes, Thueris, Hathor, 
das Horus-Auge, der Widder des Amon, der die bösen Tiere abwehrende 
Sched. Bei dem Funde kleiner, gelegentlich gestempelter Schlammballen, 
die je ein Haarbüschel enthielten, wurde auf die heutige oberägyptische 
Sitte verwiesen‘, bei dem Eintritte der Mannbarkeit eine Locke des 
Kindes zu weihen. Die Ausübung des Aten-Kultes entsprach im all- 
‘gemeinen dem sonstigen ägyptischen Kulte, doch fehlte eine Kultstatue. 
Meist fand er unter freiem Himmel statt, wobei das Wesentliche das 
Darbringen von Blumen, das Spielen von Sistrum, Harfe und Laute und 
Gesang waren, Teilweise auch für unser Gefühl dichterisch empfundene 
Hymnen an Aten übersetzte Scharff® in Verbindung mit sonstigen ägyp- 
tischen Sonnenliedern. Ein angeblich zu El Amarna gefundener dolicho- 
kephaler Schädel, den man mit dem einer Tochter Amenophis’ IV. ver- 
glichen hat, stammte tatsächlich aus einem koptischen Friedhofe des 
5. Jahrhunderts n. Chr.” Der wenig ansprechende Vorschlag, die Kopf- 
form der königlichen Familie auf künstliche Deformation zurückzuführen, 
wurde wiederholt.® 


1 Pillet Ann. 22, 249f., 25, 1ff.; Chevrier Ann. 26, 119. 

2? Eric Peet und Leonard Wooley The City of Akhenaton. I. (Mem. Egypt. 
Exploration Fund. 38.) London 1923; 1 E A. 7, 169ff.; Newton, a. a. O. 10, 
289 ff.; Griffith a. a. O. 299 tf. 3? I. E. A. 9, 132f. 

t Vgl. dazu auch Mib W. S. Blackman Man 25, 65ff. und dagegen Ar- 
chiv 21, 480. Bei den zahlreichen kleinen Tonballen in flachen Schalen in Grä- 
bern (Mace und Winlock Tomb of Senebtisi at Lisht. Metropolitan Museum of 
Art. Egyptian Expedition. New York 1916; Morgan Dahchour I, 87; II, 46) 
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5 Blackman Rec. Champ. 505 ff. 
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Die viel besprochenen Funde aus dem Grabe des Tut-änch-Amen be- 
gann Carter in einem schön ausgestatteten, auch in einer deutschen 
Wiedergabe von Steindorff! vorliegenden Werke zu besprechen. Wenn 
die Ergebnisse auch wesentlich kunstgewerbliche und kulturgeschicht- 
liche Bedeutung besitzen, so ist es doch religionsgeschichtlich von hohem 
Werte, daß man sich hier zum ersten Male ein Bild von der Ausstattung 
eines Königsgrabes in der Blütezeit Ägyptens zu machen vermag. Von 
religiös wichtigen Einzeltatsachen, die sich hier feststellen ließen, ist 
Folgendes hervorzuheben: Entsprechend der in der Amarna-Zeit be- 
liebten Parallelisierung von Licht, Wärme und Leben diente das Zeichen 
des Lebens als Leuchter. Der König trug an der Stirn Uräus-Schlange 
und Geierkopf als Zeichen der Schutzgöttinnen von Unter- und Ober- 
Ägypten und überließ nicht letzteren Schmuck der Königin, bei der er 
dann Zeichen ihrer mütterlichen Stellung gegenüber dem Thronerben 
war. Das Amulett der Kopfstütze bestand aus dem angeblich typhoni- 
schen Schmiedeeisen. Dem Penis des Herrschers war durch die Unter- 
leibsbinden eine ithyphalle Stellung gegeben worden. Er wurde hier- 
durch dem toten Osiris angeglichen, bei dem nach einer Legende die 
Neubelebung mit dieser Erscheinung begann. Nach einer zweiten, die 
hier wohl in Betracht kommt, gelang es dem Gotte, der ebenso kinder- 
los verstorben war, wie Tut-änch-Amen, auf dem Wege einer von Isis 
veranlaßten posthumen Erektion einen Leibeserben zu erzeugen.” In 
einem Schreine befand sich das Bildnis einer gekrümmten Schlange mit 
einer Feder auf dem Rücken, wie Spiegelberg? zeigte, die Darstellung 
der Göttin Kebhu-t, „der Kühlen“, welche nach den Pyramidentexten 
das Herz des Königs kühlt, auf daß er lebe. Das Auftreten der gleichen 
Gestaltung, wenn auch ohne die Feder, unter den Mumien-Amuletten 
des Königs, bestätigt diese Deutung. 

Eine Reihe von Denkmälern läßt einen Widderkopf den thebanischen 
Amon vertreten.* Der Versuch, die anscheinend hellenistischen Widder- 
bilder an Felsen in Süd-Oran für uralt zu erklären und von hier den 
ägyptischen Widderkult herzuleiten, wurde wiederholt.” Ein Hymnus an 
Amon aus der Zeit kurz nach Amenophis IV. zeigte die gleichen Ge- 
dankengänge wie die Hymnen an Aten, nur ist hier Amen-Rä der höchste 
Gott, durch dessen Willen die anderen Götter bestehen. Foucart? führte 


1 Tut-ench-Amun. Ein ägyptisches Königsgrab I (von Howard Carter und 
A. C. Mace), II (von Carter). Leipzig 1924/27, F. A. Brockhaus. 

2 Vgl. Archiv 21, 477. 3 Orient. Lit. Zeit. 28, Sp. 140ff. 

4 Spiegelberg Z. Aeg. 62, 23 f. 

5 Blanckenhorn Die Steinzeit Palästina-Syriens und Nord-Afrikas. II. (Das 
Land der Bibel. III. 6.) Leipzig 1921, Hinrichs. Vgl. dagegen Archiv 13, 356f. 

° Erman Sitz. Ber. Akad. Berlin 1923, Nr. 11, 62f. 

7 Mon. Piot 25, 143 ff. 
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aus, daß die Ausstattung der heiligen Barke des Amon einen Tempel 
im Kleinen nachahmte und erörterte die Verwendung der Götterschiffe 
im Kulte, die diesen selbst göttliche Verehrung verschaffte. Weiter 
untersuchte er! den Besuch der Amon-Barke im westlichen Theben, wo- 
bei er in wohl allzustarker Weise solare Vorstellungen hervorhob. Die 
Amonstadt Theben wurde in zwei populären, reich illustrierten Werken 
eingehend geschildert. 2 Zu der Liste der Oberpriester des Amon wurden 
Beiträge gebracht, 3 die Jugend des unter Ramses II. tätigen Ober- 
priesters Bak-en-Chunsu behandelt* und gezeigt, daß auch Ramses selbst 
diese Stellung bekleidet hatte’, wie dies auch ein Sohn des Königs 
Sabako tat.® 


Ein Kreis von neun Sondergottheiten, die in wechselnder Gestaltung 
in der Spätzeit mit der Göttin Mut in Verbindung stehen, wurde be- 
sprochen.? Das Fortleben des Gottes Chunsu, des Ausführers der Pläne, 
in der Spätzeit, betonte Spiegelberg®, der auch über die bisweilen als 
selbständige Persönlichkeit auftretende zweite Form dieses Gottes als 
„Der schön Ruhende“ handelte.” Sethe!? berichtigte die Liste der 
Kultort-Namen der Sechet auf ihren Statuen zu Karnak, während Gau- 
thier!! diesen Sonderformen der Göttin eine weitere hinzufügte. Ver- 
schiedene, nach den Kultorten getrennte Formen des Krokodilgottes 
Suchos im Fayüm verzeichnete Kees"*, eine griechische Fassung der 
Tefnut-Legende Reitzenstein.!? Eingehend besprach Buck’? den Urhügel 
oder Omphalos der Erde in den ägyptischen Glaubensvorstellungen, 
Dieser galt ursprünglich als der Sitz des Sonnengottes von Heliopolis, 
doch erhoben dann auch Hermopolis und Karnak auf ihn Anspruch. Bei 
ersterem handelt es sich um einen alten Mythus, in dem freilich auf- 
fallenderweise statt des Lokalgottes sein Stellvertreter Weltschöpfer 
ist. In Karnak tritt die Behauptung erst in der 18, Dynastie auf, um 
noch später auf zahlreiche weitere Tempel übertragen zu werden. Von 
dem halben Ei, das in Hermopolis vergraben war und das dem Ei ent- 
de wird, aus dem der Sonnengott ausschlüpfte, spricht noch um 
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300 v.Chr. der bereits genannte Petosiris, der sich rühmt, das verfallene 
'Tempelgebiet von Hermopolis wieder instandgesetzt zu haben.! 

Ein den sieben Hathoren geweihtes Denkmal? wünscht, sie möchten 
Kinder männlichen und weiblichen Geschlechtes geben und denkt dabei 
an ihre Stellung als Geburtsgöttinen, auf welche auch der Fund von 
hölzernen Phalli im Hathor-Heiligtum zu Dör-el-bahari? hinweist. Die 
wechselseitigen Prozessionsbesuche der Hathor von Dendera und des 
Horus von Edfu wurden besprochen.* Der mit Libyen im Zusammen- 
hange stehende, mit den Köpfen eines Löwen, eines Geiers und einer 
bärtigen Uräusschlange ausgestattete Gott Asch fand Beachtung.’ Ein 
offenbar aus Sais stammendes Bruchstück eines Naos® war dem Gotte 
Tuaua, dem Sohne der Neith, geweiht und nannte unter den mythologischen 
Gestalten die aus den Pyramidentexten bekannten „Kinder des Königs von 
Unter-Ägypten“. Späte Texte erwähnten u. a. einen Gott Kolanthes, den 
Sohn von Osiris und Isis, Erben des Min.” Letzteren Gott bezeichnet 
ein aus dem 4. Jahrhundert n. Chr. stammender griechischer Papyrus als 
Min, den ein weißes Schwein gebar.® Über eine Reibe hellenistischer 
Darstellungen des Gottes Bes handelte Bissing.? In den Gräbern der 
Necropolen-Beamten bei Dêr el-Medine zu Theben! waren mehrere Ste- 
len der 19.—20. Dynastie volkstümlichen Gottheiten oder bekannten 
Göttern in einer volkstümlichen Sonderform geweiht, wie Thueris. Ame- 
nophis I., Hathor und sechs Ohren, der Barke des Amon, dem Widder 
und sechs Ohren, Sched, einer Gazelle. 


IV. Menschenverehrung. In einem Tempel-Geburtshaus zu Den- 
dera wird die Empfängnis und Geburt des dem Könige Nectanebus lI. 
gleichgestellten Horus, des Sohnes der Hathor, in der gleichen Weise 
geschildert, wie sonst die des Gottes Horus in dem Tempel von Den- 
dera, die Amenophis III. und der Hätschepsut zu Theben. Amon spielt 
dabei bei Hathor die gleiche Rolle wie bei den Königinnen der 18. Dy- 
nastie.!! Die Auswirkungen derartiger Gedankengänge in der hellenisti- 
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schen Zeit verfolgten Norden! und Weber?. Wie in dieser Spätzeit, so 
erscheint bereits im alten Ägypten der gotterzeugte König als Retter 
aus langem allgemeinem Elend.’ Königinnen, deren Titulatur den Pharao 
als Horus und Set benennt, wurden verzeichnet.* Der auf Stelen etwa 
der 13. Dynastie auftretende Gott Asa° entspricht anscheinend, trotz 
der veränderten Schreibung, dem Könige Assa der 5. Dynastie; ebenso 
ist bei den mit Pepi und Tetä’? gebildeten theophoren Namen an die 
betreffenden Herrscher zu denken. Ein Turiner Papyrus enthält außer 
Sonnenhymnen Kapitel aus einem zum Gebrauche durch Ramses II. zu- 
sammengestellten Kultrituale für den König Amenophis I. und einige 
andere Mitglieder der Pharaonenfamilie. Wenig umfangreiche Reste eines 
zweiten Papyrus entstammen einem Festverzeichnis.® Vermutlich in 
einer Militärkolonie zu Horbet entdeckte Gedenksteine nennen als Gott- 
heiten u. a. eine Sonderform Ptah, der Vorsteher der Saeule, den syri- 
schen Kriegsgott Reschpu „der die Gebete erhört“, und vor allem je 
zwei verschiedene stehende und zwei sitzende Statuen Ramses’ II. An- 
dere Texte gedenken der Verehrung einer weiteren Statue des gleichen 
Königs und einer solchen Amenophis’ UL? Der Versuch, einen Titel 
der 12. Dynastie als die Bezeichnung eines Narrenkönigs zu deuten !°, 
erscheint, abgesehen von sprachlichen Bedenken, dadurch ausgeschlossen, 
daß ein Nomarch nicht inmitten seiner höchsten Titel eine karnevalistische 
Würde aufgeführt haben wird. 


Fälle aus der Zeit Ramses’ III. und IV., in denen der vergöttlichte 
König Amenophis in der thebanischen Necropole Rechtsentscheide traf, 
sammelte Blackman.!! Das höhere Wesen pflegte seine Ansicht durch 
eine nickende Bewegung anzudeuten;'? wie dies bei dem Diebstahle von 
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fünf Hemden der Fall war, bei dem drei örtliche Sonderformen des the- 
banischen Amon behufs Feststellung des Täters herangezogen wurden.! 

Eine Schilderung der thebanischen Königsgräber in ihrer historischen 
Entwickelung? zeigte, wie anfangs in ihnen die solare Natur des Königs 
maßgebend war, dann aber wachsend der Osirisglaube eindrang, ohne die 
Verbindung zwischen König und Sonnengott wesentlich abzuschwächen. 
Bonnet? führte aus, daß der Tempel der 11. Dynastie zu Der el-bahari 
eine einheitliche Grabanlage für Mentuhotep IV. war; das Felsengrab 
galt ihm als König von Ober-Ägypten, die davor gelagerte Pyramiden- 
anlage als König von Unter-Ägypten. Das sog. Osirisgrab zu Abydos 
erwies sich* als ein zweites Grab Seti’ I., welches vermutlich dem toten 
Könige bei einem Besuche des Gottes Osiris als Absteigequartier dienen 
sollte. Das Wasser, das jetzt den Kenotaph umfließt, war nicht beab- 
sichtigt, sondern ist später eingedrungenes Grundwasser. 

Das Material für den weisen Amenophis, den Sohn des Paapis, stellte 
Dawson?, das für Imuthes Hurry® zusammen. In letzterem sah dieser 
den historisch beglaubigten Ratgeber des Königs Tosorthros”, der später 
als weiser Spruchdichter galt und erst zu einem Halbgott und etwa in 
der Perserzeit zu einem Vollgott der Medizin wurde. Die Frage, inwie- 
weit bei dem Gotte Imuthes an einen alten, ursprünglich von dem ge- 
schichtlichen Manne des Namens unabhängigen Sondergott zu denken 
ist®, wird nicht berührt. 


V. Tier- und Pflanzenkult. In Leontopolis im Delta wurde unter 
Ptolemäus Epiphanes dem Löwengotte Mios (Mahes) ein Tempel ge- 
weiht. Zahlreiche hier gefundene Gegenstände, das Halten gezähmter 
Löwen an dem Orte und das Bestatten der Osiris-Mios an heiliger Stätte, 
belegen die Bedeutung des Kultes.” In Siut lagerten in einem Massen- 
grabe für tote Wölfe etwa 600 Votivstelen für den Gott Ap-uat-u und 
demotische Urkunden aus der Zeit des Amasis und Kambyses mit wich- 
tigen Angaben für die Priestertümer in Siut. Auf den Stelen steht der 
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heilige Wolf auf einer Standarte, die auf einer Basis von Priestern ge- 
tragen wird, während daneben kleinere Wölfe den Gott begleiten.! Bei 
seinem Kampfe mit der Apophis-Schlange verwandelte sich nach einem 
späteren Texte der Sonnengott Rä in ein Ichneumon, ein Tier, welches 
andere Texte als eine Verkörperung des Atum kennen.” Der von Plinius 
(Hist. nat. 9, 84, 179) erwähnte Glaube an eine Entstehung von Mäusen 
aus Nilschlamm, der im modernen Ägypten fortlebt?, ist in ägyptischen 
Urkunden bisher nicht aufgetreten. Für die frühzeitige Vorstellung von 
einer entsprechenden Entstehung der Frösche spricht der Eigenname 
Pe-n-na-kelel-Min „Der (Diener) der Frösche des Min,“ der diese Tiere 
mit dem Zeugungsgotte Min in Verbindung bringt.* 


Die Inschriften der memphitischen Apis-Särge wurden veröffentlicht, 
einer derselben verwertete Stellen aus den Pyramidentexten.? Eine Apis- 
Bronze des 6. Jahrhunderts nennt den Gott „Das Rind des Apis“®, weist 
also wohl auf eine seiner Sonderformen hin. Bissing? glaubte die Bronze- 
statuette eines stierköpfigen Mannes in römischer Kriegertracht auf ein 
Kultbild zurückführen zu können, das den Gott als einen seine Soldaten 
feierlich anredenden Imperator dargestellt habe. Demotische Ostraka 
verzeichnen bei dem Stiere des Gottes Month, also wohl bei dem Bacis- 
Stiere von Hermonthis, geschworene Eide. Den Stiergott von Athribis 
besprach Spiegelberg.” Eine Nekropole für zerlegte Rinder, die jünger 
war wie das Mittlere Reich, wurde im Lande der Bischarim, ein noch 
in der Neuzeit fortbestehender Kuhkult in Nord-Erythreia festgestellt.!? 
Schaf- und bis zu vier Meter lange Krokodilmumien traten bei dem 
Tempel zu Tehne zutage.!! Aus dem späteren Neuen Reiche stammende 
Pferdemumien, die sich bei Sakkära fanden, sind wohl Gebrauchstiere 
für das Jenseits, keine heiligen Geschöpfe.!? 


Ein koptischer Text läßt einen Christen den heiligen Falken zu 
Philae aus dem Naos nehmen, ihm den Kopf abschneiden und diesen 
verbrennen; er belegt damit die dortige Fortdauer des Falkenkultes im 
4. Jahrhundert n. Chr? Eine große Ibis-Nekropole bei Aschmunön, nörd- 
lich von der sich eine Affen - Nekropole befinden soll, wurde unter- 


1 Lacau Compt. rend. Acad. Inscr. 1922, 379f ; Sottas Ann. 23, 34. 
? Sethe Z. Aeg. 63, 50f. 

® Dawson I. E. A. 10, 83 f. 1 Spiegelberg Z. Aeg. 62, 37f. 
5 Gunn Ann. 26, 82ff. 

€ Spiegelberg I. E. A. 12, 34ff. 

1 Festschrift für Paul Haupt 295 ff. Baltimore 1926. 

8 Spiegelberg Sitz.-Ber. Akad. München 1925 Nr. 6, 11 f. 

° Rev. Égypte 1, 2188 1° G. W. Murray I. E. A. 12, 248f. 
ıı Hakim Abou Seif Ann. 26, 32 ff. 

12 Firth Ann. 26 97ff.; Quibell und A. Olver, a. a. O. 172ff. 

13 Spiegelberg Arch. f. Papyrusforschung 7, 186 ff. 
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sucht. Eine Stele aus thebanischer Zeit? zeigte die Verehrung von sechs 
Gänsen, also nicht des Gott-Tieres, sondern der von Strabo 17 803 als 
ieooi bezeichneten Mitglieder der Tiergattung. In gleichem Sinne stellen 
Stelen zu Berlin die Verehrung von sieben Fischen bzw. fünf Wölfen dar. 
Das Vorausfliegen einer Gans vor einem Schiffe galt anscheinend als gutes 
Vorzeichen.” In der griechisch-ägyptischen und späteren Medizin er- 
scheint der Wiedehopf wichtig.* 


Den Tod durch den Biß einer Uräus-Schlange wählte, wie Spiegel- 
berg? ausführte, Kleopatra nicht wegen seiner fälschlich behaupteten 
Schmerzlosigkeit, sondern weil die Ägypter, wie Josephus, Gegen Apion 
II. 7, 86 zeigt, den von Schlangen Gebissenen eine gewisse Apotheose 
zuschrieben. In der gleichen Arbeit besprach er die von Diodor verbürgte 
Sitte, daß sich Frauen vor dem Apis entblößten, um Kindersegen zu er- 
langen, und die für Agypten berichtete sakrale Paarung von Frauen mit 
heiligen Tieren. Der heilige Fisch von Mendes war nach Engelbach® 
der im Nile häufige Schilba. Eine Kalkstein-Sphinx aus der 4. Dynastie 
wurde aufgefunden.” Die Tiernamen entsprechenden Personennamen 
sammelte Ranke; es handelt sich bei ihnen wohl im allgemeinen um 
theophore, dem Volksglauben angepaßte Bezeichnungen. 


Der Pflanzenkult tritt in der vorliegenden Überlieferung dem Tier- 
kulte gegenüber sehr zurück, doch zeigt sein Fortleben im Glauben an 
heilige Bäume im heutigen Ägypten, wie fest er im Volksbewußtsein 
eingewurzelt war. Der wichtigste Baum stand im Westen Ägyptens. 
Aus ihm reichte eine Göttin, die in ihm wohnte und anscheinend ge- 
legentlich mit ihm verschmolz, dem Verstorbenen auf dem Wege durch 
öde, wasserlose Wüsten zum osirianischen Totenreiche Speise und Trank"? 
Eine Reihe teilweise von dieser Auffassung abweichende Ausführungen 
gab Bissing.!! Der heilige Baum zu Herakleopolis wurde für eine Palmen- 


1 Lacau Compt. rend. Acad. Inscr. 1920, 365f. Die Bestattungsinschrift eines 
im Wasser gefundenen Ibis veröffentlichte Spiegelberg Sitz.- Ber. Akad. München 
1928 Nr. 3, 14 ft. 


2 Peter Lugn Ausgewählte Denkmäler aus ägyptischen Sammlungen in 
Schweden Tafel 9. Leipzig 1922, Hinrichs. 


3 Davies und Gardiner The Tomb of Antefoker. London 1920, Allen und 
Unwin. 

* Dawson in The Ibis 1925, 31ff.. ° Sitz.-Ber. Akad. München 1925 Nr. 2. 

© Ann. 24, 161f. 7 Chassinat Mon. Piot 25, 64f. 8 Z. Aeg. 60, 76f. 

° W. S. Blackman I. E. A. 11, 56f.; 8, 235 ff. 

10 Archiv 21, 455f. Das Verhältnis der beiden je eine Sykomore auf dem 
Haupte Lea. enden Göttinnen, welche dem Toten Gaben bringen (Davies The 
Tomb of Nakht at Thebes, 46f., Taf. 9—10. New York 1917 = Steindorff Blüte- 
zeit, Abb. 151) zu dieser Gottheit, ist unklar. 

11 Münchner Jahrb. der bildenden Kunst N. F. 1, 207 ff.; Acta orientalia 6, 1 ff. 
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art, die Raphia Monbuttorum Drude', die Pflanze des Gottes Min für den 
Lattich erklärt? Auf einen wichtigen, mit dem Gotte Nefertum und 
dem Lotus in Verbindung stehenden, von Kees für einen alten, das 
Opferritual begleitenden Götterhymnus erklärten Text kam Naville 
zurück.’ 

Mehrfach versuchte man, das israelitische Laubhüttenfest und das 
syrische Neujahrsfest des Adonis mit den Osirisfeiern in Zusammenhang 
zu bringen? und deutete die leichten, bei den Totenfeiern in der theba- 
nischen Zeit errichteten Hütten als Laubhütten, die dem Toten galten, 
da er, ebenso wie Osiris, ein Vegetationsgott sei. Tatsächlich handelt es 
sich um Augenblicksbauten, die, ähnlich wie bei Festlichkeiten auf den 
heutigen arabischen Friedhöfen, Opfergaben und Nahrungsmittel vor 
Bonne und Staub schützen sollten. Auch sonst ist eine Verbindung zwi- 
schen den bei dem ägyptischen Totenkulte verwendeten Pflanzen und 
einem Vegetationsopfer im eigentlichen Sinne des Wortes nicht nach- 
weisbar. Die Blumengewinde in den Särgen® gehen ebenso wie der seit 
der 20. Dynastie häufige Olivenkranz auf dem Haupte des Toten® auf 
den Kranz der Rechtfertigung zurück, den der Verewigte am Eingange 
in das Westreich erhielt.” In den gleichen Vorstellungskreis gehören 
die gelegentlich mannshohen, stabartig gebundenen „Lebens-Sträuße“, 
welche man szepterartig in der Hand (rue H Im Grabe des Tut-anch-Amen 
stand ein solcher, aus den Zweigen der Persea und der Olive gebildeter 
Stab an der Wand’, in der Wandmalerei eines Privatgrabes der 18. Dy- 
nastie lehnt er in einem kleinen Kiosk an einem Stuhl, vor dem geopfert 
wird 18 Man wird hier an einen Strauß zu denken haben, der in einem 
bestimmten Augenblicke dem Toten geweiht werden sollte, wie es auch 
in spätzeitlichen Texten heißt, man habe dem Verstorbenen einen Ölzweig- 
strauß bei Osiris oder an den Toren der Unterwelt gegeben.!! Daneben 


1 Bruijning A. E. 1921, 104 f.; 1922, 1f. 

2 Keimer Z. Aeg. 59, 140ff. Das zunächst botanische Werk von Keimer 
Die Gartenpflanzen im alten Agypt:n I, Hamburg 1924, Hoffmann und Campe, 
ist auch für die Religionsforschung von Bedeutung. 

® Rev. Égypte 1, 31. 

4 W. B. Kristensen Mededeelingen Akad. Wetenschappen 56, Ser. B, Nr. 1, 
179 ff.; Kittel Orient. Lit. Zeit. 27, Sp 385ff.; Greßmann, Expositor IX, 6, 416 f. 

5 So auch in denen des Tut-änch- Amen (Carter ll, 125ff.; Bestimmung 
der verwendeten Pflanzen von Newberry, a. a. 0. 222f.). 

$ Dubois Rev. Philol. N. S. 49, eng 

7 Totenbuch cap 18, 19, 97; vgl. Pleyte Actes Congrès Orientalistes à Leide 
IV, 1ff 1884. 

8 Ihre Herstellungsart und Bezeichnung besprach Keimer American Journ. 
Semitic Languages 41, 145 f. 

9 Carter II, 88. 10 Wreszinski Atlas I, Taf. 209. 

11 Spiegelberg Sitz.-Ber. Akad. München 1923, Nr. 6, 31f. 
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ist, besonders in jungen Urkunden, von Stabsträußen der Götter die 
Rede und von solchen, die man dem Könige darbringen sollte.! 

VI. Kultus. Bis in das 3. Jahrhundert n. Chr. begann die Verehrung 
des Sarapis morgens mit dem Rufe „Erwache in Frieden“.” Die Be- 
grüßung, auch die des Königs durch den Gott, erfolgte ursprünglich 
durch ein Reiben der Nasen.” Blackman? schilderte den Verlauf der täg- 
lichen Tempelzeremonien und setzte seine weit ausholenden Besprechungen 
der Lustration, in der er eine Art Taufe sah, fort. Demgegenüber zeigte 
Bonnet? in einer ergebnisreichen Studie, daß am Anfange der Reinigungs- 
handlungen die Waschung stand, ein Bad, dem sich der Priester im Kulte, 
ebenso wie der Tote, wenn er vor die Götter trat, zu unterziehen hatte. 
Daneben erscheint als ein magisches Mittel, um die Belebung des Toten 
zu sichern, ein Besprengen der Leiche oder der Statue oder eine ein- 
fache Libation. Hierbei betonte man allmählig stärker die dem Wasser 
innewohnende schöpferische Kraft, es wurde das Wasser des Lebens, und 
übergoß man nunmehr den König statt mit Wasser unmittelbar mit dem 
Zeichen des Lebens. In dem sog. Opfertanz wollte Petrie, ohne damit 
Zustimmung zu finden, unter Hinweis auf afrikanische Sitten, ein ma- 
gisches Mittel sehen, um das Leben gebende Wasser der Überschwen- 
mung zu bringen. Auf einem anscheinend ptolemäischen Schlangensarge’? 
steht ein anbetender Mann mit in die Höhe gehobenen Armen, in der 
unter den Kaisern und in der koptischen Zeit auch in Ägypten üblichen 
Adoranten-Stellung.® Eingehend schilderte Reisner’ seine Ausgrabungen 
bei Kerma in Dongola, welche bewiesen, daß man hier noch im Mittleren 
Reiche bei der Bestattung eines vornehmen Mannes Angehörige und 
Sklaven tötete, um ihm Gefolgsleute für das Jenseits mitzugeben. Petrie !° 
hatte die Sitte für die Frühzeit im Grabe des Königs Kä zu Abydos 
beobachtet. Neuerdings gelang es auch für andere Könige dieser Periode 
am gleichen Orte festzustellen, daß man für sie Höflinge tötete und 
dann feierlich begrub.!! 

1 Griffith Catalogue of the demotic Papyri Rylands II. 96. Manchester 
1909; Spiegelberg Sitz.- Ber. Akad. München 1925, Nr.4, S. 6, 12,14; (und W.Otto), 
a. a. O. 1926, Nr. 2. 

2 Spiegelberg Archiv 23, 348. 

3 Murray A. E. 1924, 55. Die Sitte wurde bereits von Maspero Études 
de Myth. V, s55ff. ausführlich besprochen. 

4 Theology I, Sept. 1920; R. T. 39, 44ff. Vgl. Archiv 21, 463f. 

è Ayyskos 1, 103f. e€ A. E. 1925, 65ff. ? Schäfer Z. Aeg. 62, 39ff. 

8 Vgl. für diese Neuß in Festschrift für Clemen 130ff. Düsseldorf 1926, 
Schwann. 

® Excavations at Kerma (Haward African Studies. Vol. 5 und 6). Cam- 
bridge 1923, Mass. Vgl Archiv 21, 466f. 10 Royal Tombs I, 14. 

n W, M. Flinders Petrie Tombs of the Courtiers and Oxyrhynchos (British 
School of Archaeology in Egypt). London 1925. 
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Die verschiedenen Gestaltungen des ägyptischen Altars als Stein-, 
Stufen-, Tischaltar, die Libations- und Räuchergeräte besprachen Galling! 
und Jequier.? Vor dem Tempel der 11. Dynastie zu Dör el bahari fand 
man Spuren eines Baumhains, vor dem der 18. Dynastie in den Felsen 
eingesenkte Becken, in denen noch Schlamm und Papyrusreste lagen.’ 
Für die Tempelverwaltung zur Zeit der 12. Dynastie ergaben sich aus 
Papyrusbriefen Anhaltspunkte.* Das in dem hellenistischen Ägypten 
stark verbreitete Asylrecht suchte man auch für die ältere Zeit wahr- 
scheinlich zu machen, doch spielte es damals jedenfalls keine größere 
Rolle. Boreux® äußerte sich über die Zunft der thebanischen Nekro- 
polenbeamten, deren Gräber” sich bei Dêr el-Medine befanden. Für 
die Beurteilung des zeitweiligen moralischen Tiefstandes der thebanischen 
Priesterschaft ist es bemerkenswert, daß in der Zeit Ramses’ IX. eine Plün- 
derung in dem Grabtempel Ramses’ II. von dessen eigenen Priestern vor- 
genommen wurde. Die Rolle der Frauen in dem ägyptischen Kulte 
schilderte Blackman.’ Eine Frau, gelegentlich die Königin, galt als die 
Gattin des Gottes; daneben erscheinen zahlreiche Konkubinen der Götter 
Amon, Osiris, Thot, Min, Sebak usf. und auch von Göttinnen wie Mut, 
Isis, Nechebit. Die Priesterinnen hatten vor allem das Sistrum zu spielen, 
um hierdurch die Dämonen zu verscheuchen. Außerdem konnten weib- 
liche Wesen den eigentlichen Kult, vor allem den Totenkult, vollziehen, 
waren also bei letzterem nicht nur als Klageweiber tätig. Im Hofe des 
Tempels von Der el-bahari fand man die Mumien von tätowierten Tanz- 
mädchen. 18 Bei den Sängern zur Harfe war es üblich, daß sie sich vor 
der Lobpreisung der Götter den Mund ausspülten.!! 


VII. Osiriskreis. Das bekannte Werk von Frazer, welches Osiris 
wesentlich als Vegetationsgott behandelt, erschien in einer französischen 
Ausgabe.!? Eine Reihe seiner Gedankengänge verfolgte Moret!?, während 


1 Der Altar in den Kulturen des alten Orients. Berlin 1924, Karl Curtius. 

2? Bull. 19, 236 f. 

3 Bull. Metrop Museum of Art. New York. The Egyptian Expedition 
1923/24. 4 Scharff Z. Aeg. 59, 21 ff. 

5 F, v. Woeß Das Asylwesen Agyptens in der Ptolemäerzeit und die spätere 
Entwicklung. München 1923 (vgl. Weinreich Archiv 23, 136ff.); Lehmann-Haupt 
Klio 19, 217 ff. Vgl. Archiv 21, 467f. 6 T, E. A. 7, 113f. 

? Bruyère und Küntz Tombes thebaines. La Necropole de Deir El- Médineh 1.1. 
(Mém. Inst. Franç. Arch. orient. 54, 1.) Kairo 1926. 

8 Peet I. E. A. 11, 37ff., 162#f. ? 7, E. A. 7, 8f. 

10 Winlock Bull. Metrop. Museum of Art New York, Dez. 1923. II, 11f. 

u Küntz Rec. Champ. 601 f. 

12 Atys et Osiris. Traduction par H. Peyre (Ann. Musée Guimet Bibl. d'Études 
35). Paris 1926, Geuthner. 

18 La Mise à Mort du Dieu en Égypte (Fondation Frazer. Conference 1.) 
Paris 1927, Geuthner. 
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Frank‘ in der von Plutarch verzeichneten Osirismythe uralte kosmo- 
logische Züge suchte, die auf die Baum- und Wassernatur und damit 
auf die dem Gotte innewohnende Vegetationskraft zurückgingen. Auf 
Grund wenig überzeugender Ähnlichkeiten wollte Sidney Smith? einen 
gemeinsamen Ursprung, vermutlich aus Syrien, für die Mythen von Osiris, 
Marduk und Aschur annehmen. Den Erdgott Keb glaubte man in dem 
Ki-ib einer assyrischen Götterliste wiederzufinden.? In meroitischen Grab- 
inschriften wurden mehrfach Osiris (Ascheri) und Isis (Wësch) angerufen.* 
Ausführlich behandelte Preisendanz® den in den griechischen Zauber- 
papyris häufig erwähnten Gott Akephalos und zeigte, daß diese Gestalt 
der von Set überwundene und enthauptete, als Sonnengott aufgefaßte 
Osiris sei. Bei der Besprechung des kopflosen, ithyphall auf dem Rücken 
liegenden Osiris in den älteren ägyptischen Darstellungen zeigen die 
Varianten®, daß der Wasserstrahl, der von dem Rumpfe des Gottes zu 
den Händen eines danebenstehenden Mannes führt, nicht das Sperma des 
Gottes ist, sondern Libationswasser, das der Mann aus einem Gefäße 
auf den Phallus spritzt. Ein Exkurs der Arbeit führt aus, die von Wünsch 
als sethianisch gedeuteten Verwünschungstäfelchen ständen in keiner 
Verbindung zu der Sekte der Sethianer. Der angebliche Eselskopf des 
Dämon sei der eines Pferdes, es handle sich um einen Hilfsgott der 
Pferdelenker. In dem vielbesprochenen szepterartigen Zeichen Sechem 
sieht Jequier? das Symbol des Gottes Chentamenthes, welches überlebt 
habe, als dieser Gott selbst in Osiris aufgegangen sei. 

Über Wiederherstellungen an den Isistempeln zu Dendera und Stif- 
tungen für diese handelten Inschriften aus der Kaiserzeit.° Unter Marc 
Aurel erfolgte im Anschlusse an eine ptolemäische Schenkung von Wein- 
gärten bei Esne an Isis eine entsprechende Weihung.” Ein Relief aus 
dem 3. Jahrhundert n. Chr. stellte eine Isis-Prozession dar, an deren 
Spitze ein als Anubis maskierter Priester schreitet, 18 In einem helleni- 
stischen Relief werden Isis, Sarapis und Horus von Dionysos begleitet.!* 
In einer eingehenden Arbeit besprach Kees!? Horus und Set in ihren 


1 Archiv 24, 234 ff. 2 I. E. 4.8, 41 f. 

3 Luckenbill Americ. Journ. Semitic Languages 40, 288 ff. 

4 Griffith Rec. Champ. 565 ff. 

5 Akephalos, der kopflose Gott (Beihefte zum Alten Orient 8). Leipzig 1926, 
Hinrichs. 

€ Wiedemann Orient. Lit. Zeit. 11, 115f. 

7 Compt. rend. Acad. Inscr. 1924, 268 ff. 

8 Noël Aimé-Giron Ann. 26, 109 f., 148 ff. 

® Junker Wiener Zeitschr. Kunde des Morgenlandes 31, 53 f. 

10 Schede "Ayyeslog 2, 60f. 1t Michon Mon. Piot 25, 229 f. 

12 Horus und Seth als Götterpaar. 2 Hefte. (Mitt. Vorderasiat. Ges. 28, 1; 
29, 1.) Leipzig 1923,24, Hinrichs. 
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verschiedenen Auffassungen als Himmel und Erde, Ober- und Unterwelt, 
Tag und Nacht, Sonne und Mond, West und Ost, Ober- und Unter- 
ägypten, in der Osiris- und in der Sonnenmythe usf. Dann die historische 
Entwickelung der Gestalten, ihre lokalen Erscheinungsformen, die Falken- 
gottheiten und die Götterpaare. Reste eines Tempels, den Domitian 
Horus und Hathor weihte, fanden sich bei Assuän.! 

Im Grabe des Tut-anch-Ämen standen zwei sog. Anubis-Symbole, in 
einem Untersatz aufgerichtete Stangen, an denen oben ein Tierfell hängt ?, 
wie sich solche auch in der Pyramidenanlage des Königs Usertesen I. 
zu Lischt gefunden haben. Kees? ging auf Anubis, den Herrn von Sepa, 
den heliopolitanischen Gott Sep, den ursprünglichen Falkengott des 
18. oberägyptischen Gaues und ihre Entwickelung ein. Ferner erörterte 
er* eine Reihe mythologischer Anschauungen, die an die Entstehung 
des Gottes Thoth, seinen Zusammenhang mit dem Monde, die Augen- 
sagen usf. anknüpften. Ein längerer beachtenswerter Hymnus an den als 
Sohn des Rä bezeichneten Thoth befindet sich auf einer Statue des 
späteren Königs Hor-em-heb.° In Naukratis nannte eine ptolemäische 
Inschrift den dortigen Tempel des Thoth.® Die in dem Papyrus Westcar 
erwähnten geheimen Behältnisse des gleichen Gottes erklärte Gardiner” 
für Kammern, nicht für Kästen. Den Nebet’ „Schädling“, einen Feind 
des dem Horuskinde gleichgesetzten Lichtgottes, der als Sohn der Nut 
bezeichnet und damit zu Set in Parallele gestellt wird, deutete Kees® 
als einen Dämon der Finsternis. Bei Käu (Gau) entdeckte man die Felsen- 
gräber dreier Oberpriester des Set, Großvater, Vater und Sohn, aus der 
13. Dynastie, welche bei einer Verfolgung des zeitweise als Mörder des 
Osiris verhaßten Gottes mit größter Wut zerstört worden waren, H 

VIII. Osirislehre. Die umfassende Ausgabe der Pyramidentexte 
von Sethe! wurde zum Abschluß gebracht; aus dem Schriftcharakter und 
der wechselnden Wortschreibung dieser Inschriften zog Schott!! Schlüsse, 
während Blok!? in ihnen Mißverständnisse und Interpolationen der an- 
tiken Abschreiber nachweisen wollte. Die Übersetzung der Texte durch 
Speleers!? wurde wenig günstig beurteilt. Wichtig war, daß sich Stücke 


1 Engelbach Ann. 21, 195f. 2? Carter II, Taf. 6, S. 87. 

3 Z. Aeg. 58, 79. * Z. Aeg. 60, 1f. 

5 Winlock I. E. A10, If: vgl. Bull. Metrop. Mus. of Art 18, 3f. New York. 

° Edgar Ann. 22, 1f. Vgl. Plato Phaedrus 59, 274. 7 I. E. A. 11, 2f. 

8 Z. Aeg. 59, 69 ff. T Schiaparelli Ree. Champ. 133 ff. 

10 Die altägyptischen Pyramidentexte. Bd. 3—4. Leipzig 1922, Hinrichs. 

11 Untersuchungen zur Schriftgeschichte der Pyramidentexte. Heidelberg 1926. 

13 Acta orientalia 2, 213 ff. 

15 Les Textes des Pyramides égyptiennes. 2 Bde. Brüssel. Vanderpoorten u. Co. 
Vgl. Anthes Orient. Lit. Zeit. 27 Sp. 590ff.; Farina Aegyptus 5, 84f.; Murray, 
A. E. 1925, 23. 
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aus diesen Formelsammlungen nicht nur in der Grabpyramide der Gattin 
des Königs Pepi II. fanden!, sondern auch auf Beamtensärgen aus der 
späteren 6. Dynastie und der Folgezeit vor dem Mittleren Reiche?, so 
daß ihre Verwertung bereits damals nicht auf die Pharaonen beschränkt 
war. In einem dieser Gräber fand sich eine Variante des 17. Kapitels 
des Totenbuches, in welcher die erste Person durch die zweite und dritte 
ersetzt ist. Mehrfach sind in den Inschriften, jedenfalls infolge magischer 
Bedenken, die Bilder heiliger und gefährlicher Tiere, besonders der 
Brillenschlange und der Fische unterdrückt, die Namen der Grabgötter 
Osiris und Anubis durch ihre Titel ersetzt worden. Es fehlt sogar in 
der üblichen Formel „Königliche Opfergabe“ das Wort „Königlich“, da 
der Herrscher als Gott angesehen wurde. In Heliopolis vermied man um 
die gleiche Zeit die Namen der Ortsgötter Atum und Keb, während hier 
Osiris und Anubis erscheinen.” Die Stellung des Osiris*, des Set’, des 
Horus-Auges°, die Vorstellung einer Himmelsleiter? und eine Art Toten- 
gericht® in den Pyramidentexten wurden untersucht. Aus der Schil- 
derung des Verzehrens der Gottheiten, um deren Kraft zu gewinnen, 
schloß Faulkner?, die Formel rühre aus einer Zeit des Kannibalismus in 
Ägypten her. 

Spiegelberg? bestätigte die Ansicht von Naville (Das aegyptische 
Totenbuch der 18.—20. Dynastie S. 3), daß der Turiner Text aus der 
Ptolemäerzeit, nicht aus der saitischen Periode herstamme. Die Inschriften 
eines Sarges des mittleren Reiches mit großen Teilen des 17. Kapitels 
des Totenbuches samt den erklärenden Zusätzen in annähernd der Fas- 
sung des Neuen Reiches veröffentlichte Speleers!!, einen kurzen Papyrus 
mit Auszügen aus dem Werke Bissing.!'? Seine umfangreichen Studien 
zu den Kapiteln 107—9, 111—6 führte Sethe”? zu Ende. Zu einer län- 
geren Reihe weiterer Kapitel wurden neue Abschriften und Erläuterungen 


1 Jequier Ann. 26, 44ff. 

2 Cecil M. Firth und Battiscombe Gunn Excavations at Saqqara. Teti- 
Pyramid Cemeteries. 2 Bde. Kairo 1926. 

3 Lacau Ann. 26, 69 ff. 

4 Farina Bilychnis. 2. Ser. Nr. 123, 5ff. Rom 1923. 

5 Faulkner A. E. 1925, 5f. (von den 101 Sprüchen, die ihn erwähnen, 
hat er nur in 40 einen klar bösen Charakter). 

8 Mercer Journ. Soc. Orient. Research. Chicago März 1920. 

? Blok Acta orientalia 6, 257 ff. 

8 Moret Annuaire Ecole des Hautes Etudes (Paris 1922/23) 3 ff. 

° 1. E. A. 10, 97 ft. 

10 Z. Aeg. 58, 152. 

11 Rec. Champ. 621 f. 

12 Z. Aeg 63, 37ff. Nach Spiegelberg a. o. O. 152 f. stammt der Text nicht 
aus der 18., sondern etwa aus der 21. Dynastie. 

18 Z, Aeg. 58, 1f, 57ff.; 59, ıf., 13 f. 
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veröffentlicht.! Ein später Text des Buches „Es blühe mein Name“ fand 
Besprechung.? 

Über die ägyptischen Unsterblichkeitslehren, Jenseitsvorstellungen, 
Grabtempel, Lustration, heilige Barken im Zusammenhange mit dem 
Totenkult, Osirismysterien usf. handelte W. Brede Kristensen? eingehend. 
In dem zweiten Teile der Arbeit erörterte derselbe, unter erneuten Hin- 
weisen auf die ägyptischen Anschauungen, die entsprechenden griechi- 
schen Vorstellungen. In kürzerer Weise schilderte Moret* die ägyp- 
tischen Begräbnissitten, die Seelenvorstellungen, das schaffende Wort. 
Im Gegensatze zu Kittel? betonte Clemen® mit Recht, daß es vör der 
hellenistischen Zeit in Agypten keine Mysterien im eigentlichen Sinne 
gegeben habe, die tatsächlichen Mysterien der Isis, des Osiris und Sarapis 
seien ebenso wie die des Aion in Alexandrien unter griechischem Ein- 
flusse entstanden. Die Osirisfeiern der Spätzeit schilderte Junker’, wäh- 
rend Cumont® den Zusammenhang der spätägyptischen Mysterienkulte, 
des Gottschauens und mit Gott Verkehrens und der Mittel hierzu zu 
gelangen, mit den Gedankengängen Plotins untersuchte. S 

Die wichtigste unter den Bestattungszeremonien „Das Öffnen des 
Mundes“ und sein Ritual, das den Toten befähigen sollte, wieder zu 
essen, wurde von Jequier? eingehend behandelt und von Blackman'!® 
mit babylonischen Riten verglichen. Der Priester, der diese heilige Hand- 
lung vollzog, legte ein Leopardenfell an. In einer solchen Tracht er- 
scheint im Grabe des Tut-äanch-Amen der König Ai vor seinem Vor- 
gänger.!! Auf sie geht es zurück, wenn auf einem Sarkophagdeckel der 
4. Dynastie ein Leopardenfell eingemeißelt ist!? und in einem Relief der 
6. Dynastie’? eine vor dem Opfertische stehende Frau in ein solches ge- 
kleidet auftritt. Über den im Laufe der Bestattung üblichen Tanz der 


1 So zu Kap. 10, 13, 18 (Steindorff Z. Aeg. 61, 94 ff.); Anfang von 17 (Sethe 
Z. Aeg. 58, 53f.; Till a. a. O. 59, 157; Naville Bull. 26, 195f.); 42 (Ranke 
Orient. Lit. Zeit. 27, Sp. 558#.); 85 (Dawson I. E A. 10, 40); 112 (Naville Rev. 
Égypte 1, 245 ff.; vgl. auch Capart Compt. rend. Acad. Inscr. 1921, 113#f.); 125 
(Drioton Rec. Champ. 545#.; Daressy Mon. Piot. 25, 93ff.); 181 (Speleers R. T. 
39, 113ff); 182 (Speleers R. T. 40, 86ff.). 

3 Speleers R. T. 39, 25 ff. 

3 Livet fra Doden. Oslo 1925, Gyldendalske Bokhandel. 

“ Mystères Égyptiens. 2. Aufl. Paris 1922, Armand Colin. 

5 Zeitschr. Deutsch. Morgenl. Ges. N. F. 3, 88. 

$ Zeitschr. für Missionskunde und Religionswiss. 40, 162 ff. 

? Internationale Woche für Religions-Ethnologie 3, 1922, 414f. Vgl. auch 
Greßmann Tod und Auferstehung des Osiris nach Festgebräuchen und Umeügen 
(Der alte Orient 23, 3). Leipzig 1923, Hinrichs. 

8 Mon. Piot 25, 77fl. ® Bull. 19, 169. 10 I. E. A. 10, 47 ff. 

11 Carter Il 81 ff. 12 Lacau Compt. rend. Acad. Inscr. 1924, 296 f. 

13 Boreux Rev. Egypte 1, 5ff. 
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mit hohen Pflanzenkronen ausgestatteten Muau äußerten sich Jéquier ' 
und Davies?, über das Fell, in welches der Tekenu gesteckt wurde, 
Thomas, ohne daß man bei diesen Untersuchungen zu einer endgül- 
tigen Lösung der hiermit verknüpften Fragen gelangt wäre. Bruchstücke 
eines Klageliedes, welches das Totenreich als dunkel, das dortige Dasein 
als elend schildert, fanden sich in einem Grabe vom Ende der 18. Dy- 
nastie.* Levy? machte auf Stellen in einem aus der Zeit des Augustus 
stammenden Papyrus aufmerksam, an denen der Tote damit getröstet 
wird, er habe ein langes Leben gehabt, während bisweilen Kinder und 
auch 'heilige Tiere stürben. Er sieht hierin ägyptische Umformungen 
griechischer Gedankengänge. 

Von verschiedenen Seiten wurde, gelegentlich unter Verwertung 
euhemeristischer Auffassungen®, der Versuch gemacht, die historische 
Entwickelung des ägyptischen Unsterblichkeitsglaubens, besonders in 
der älteren Zeit, festzustellen und mit den politischen und sozialen All- 
gemeinzuständen des Volkes in Verbindung zu bringen. Die Haupt- 
schwierigkeit lag hierbei in dem wenig genügenden Material. Für die 
Könige setzen längere religiöse Texte erst mit dem Ende der 5., für 
Privatleute erst mit dem Ende der 6. Dynastie ein. Und auch dann 
bleiben die Angaben, wesentlich wohl aus magischen Gründen, lücken- 
haft. So fehlen in den Privatgräbern des Alten und Mittleren Reiches 
die Bilder von Göttern so gut wie ganz, und auch der König wird als 
Halbgott kaum dargestellt. Infolge dieser Verhältnisse ist bei derartigen 
Arbeiten die Verwertung zahlreicher Vermutungen und Wahrscheinlich- 
keitsgründe erforderlich, denen häufig tiefgreifende Bedenken gegenüber- 
stehen müssen. 

In systematischer Form schilderte Moret’ die Religionsentwickelung 
und suchte vor allem ein Volkstümlicherwerden des Jenseitsglaubens 
in der Zeit des Zusammenbruchs der absoluten Monarchie gegen Ende 
der 6. Dynastie nachzuweisen. Busch? behandelte die Entstehung der 
Götterneunheit von Heliopolis, das gegenseitige Verhältnis ihrer Mit- 
glieder, besonders der Sonnengottheiten, und das Aufblühen der Osiris- 
Verehrung. Dann besprach er 10 Stellen der Pyramidentexte, die aus einem 
Ritual des Gottes Osiris entnommen zu sein schienen und später auf 


1 Rev. Égypte 1, 144. 2 I. E. A. 11,10f. SA E. 1923, ap, 46 ff. 

4 Koes Z. Aeg. 62, 73f. 5 Rec. Champ. 611 f. 

® Newberry A. E. 1922, 40 f. 

? Le Nil et la Civilisation égyptienne. Paris 1926. La Renaissance du Livre; 
'Moret und G. Davy Des Clans aux Empires. Ebenda 1923. 

8 Rec. Champ. 331 Ë. 

° Die Stellung des Osiris im theologischen System von Heliopolis (Der alte 
Orient 24, 1). Leipzig 1924, Hinrichs. 

10 Z. Aeg. 60, 16 f. 
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den Totenkult des Königs überschrieben worden seien. Auf das relative 
Alter und die jeweilige Bedeutung des heliopolitanischen Sonnengottes 
Ra und des Osiris-Kultes gingen Perry! und Blackman? ein. Schiaparelli ê 
schloß aus Darstellungen im Grabe einer Gattin Ramses’ II., hier sei 
man bestrebt, die Lehre und die Gottheiten von Heliopolis denen von 
Abydos gegenüberzustellen, ein Antagonismus, der die gesamte ägyp- 
tische Religion erfülle. Als Mittelglied und Puffer zwischen beiden 
Schulen habe vermutlich die Priesterschaft von Hermopolis gedient. Am 
wichtigsten war in diesem Zusammenhange ein Buch von Kees*, das 
unter eingehender Ausnutzung der Pyramidentexte für das Alte Reich, 
der sog. Sargtexte für das Mittlere Reich den Jenseitsglauben schildert. 
Es bespricht den vor allem in den heliopolitanischen Lehren zum Aus- 
druck gebrachten solaren Jenseitsglauben, das Eindringen des Osiris- 
glaubens und der mit diesem verbundenen Auferstehungsvorstellungen, 
den Zusammenbruch des Alten Reiches, der zu einer Demokratisierung 
des überlieferten Königsglaubens geführt habe, und die sich anschließen- 
den skeptischen Richtungen. Es wird auf diese Weise eine wichtige 
Grundlage für die Forschung geschaffen, wenn auch eine Reihe grund- 
sätzlicher Punkte angesichts der Nichtverwertung der Ergebnisse der 
vergleichenden Religionsforschung Beanstandung finden werden. 

Über die verschiedenen Seelenteile handelte auf Grund sekundärer 
Quellen Lang. Aus zahlreichen Kulturkreisen wurden Belege für die 
Anschauung gesammelt, daß sich die Seele zeitweise oder dauernd auber- 
halb des Körpers befinden könne, ohne den Zusammenhang mit ihrem 
eigentlichen Träger zu verlieren. Die sich hieraus ergebenden Vor- 
stellungen über die Beziehungen zwischen Statue, Bild, Schatten usf. zu 
dem Wesen sind für das Verständnis des ägyptischen Ka von großer 
Wichtigkeit. Da der Tote in der Statue verkörpert ist oder sein kann, 
werden dieser Opfergaben gestiftet.” Aus den Ka-Gedankengängen ent- 
wickelte sich weiterhin die Annahme, gegebenenfalls könnten mehrere 
trennbare Persönlichkeiten in einem Individuum vereinigt sein, ein Ge- 
danke, der gelegentlich zur Herstellung mehrerer Gräber, nicht nur für 


1 I. E. A. 11, 191f. "aa O. 201 fÈ 

3 Relazione sui lavori della Missione archeologica Italiana in Egitto I. Es- 
plorazione della „Valle delle Regine“, Turin, Giovanni Chiantore. 

* Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Ägypter. Leipzig 1926, 
Hinrichs. Vgl. Bonnet Zeitschr. Deutsch. Morgenl. Ges. N. F. 6, 179 ff. eingehend 
über die Auffassung des Osiris durch Kees. 

5 Anthropos 20, ARD. 

ê Marie Weynants-Ronday Les Statues vivantes. Brüssel 1926. Fondation 
Reine Elisabeth. (Auszug daraus in der Revue „Le Flambeau“. Brüssel 1925.) 

? Neue Belege hiertür bei Lange in Studier Frantz Buhl 82 f. Kopenhagen 
1925, V. Pios. 
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Könige, sondern auch für Privatpersonen führte.! Die Zerlegung des 
Individuums konnte noch weiter gehen. So zeigt eine Mastaba der 
6. Dynastie in der Eingangshalle fünf lebensgroße Statuen des Verstor- 
benen in seinen verschiedenen Stellungen als Träger seiner verschiedenen, 
jeweils einer seiner Stellungen entsprechenden Ka? Im Alten Reiche lag 
der Kult für den einzelnen Toten zahlreichen Ka-Priestern ob. Da dies 
zu Streitigkeiten führte, übertrug man im Mittleren Reiche nur einem 
Ka-Priester die dauernde Verantwortung und die mit ihr verbundenen 
Einnahmen.’ Auf ein Fortleben der Ka-Vorstellungen im modernen 
Ägypten‘, auch in der eigenartigen Abänderung, daß der dem Ka ent- 
sprechende Geist ein Feind seines Wesens ist’, wurde hingewiesen. 
Die zoologische Bestimmung der verschiedenen Vogelgestalten des 
verklärten Toten oder seiner Seele unternahm Luise Klebs®, fand aber 
bei Keimer” Widerspruch. Spiegelberg® suchte zu zeigen, daß ursprüng- 
lich nur der König mit Osiris identifiziert worden sei und einen Ka und 
eine Ba-Erscheinungsform besessen habe. Ferner stellte er? Stellen zu- 
sammen, an denen der Tote als ächem „Falke“ bezeichnet wird. Dies 
gehe auf die alte Vorstellung zurück, der tote König fliege als Falke 
zu den Göttern, die bei der demokratischen Entwickelung der ägypti- 
schen Religion auf jeden Toten übertragen worden sei. Näher liegt es 
wohl, davon auszugehen, daß man in der Spätzeit den Toten vielfach 
mit Sokaris gleichstellte.! Diese Gottheit erscheint als toter Sonnen- 
gott in Gestalt eines @chem genannten, in Mumienbinden, aus denen nur 
der Kopf herausragt, eingewickelten Sperbers. Das Heiligtum des Sokaris 
bei Memphis spielte eine so große Rolle, daß sein Name Re-seta-u zu 
der Bezeichnung einer Totenstadt überhaupt wurde.!' Bei den für die 
späte Ausgestaltung der ägyptischen Religion im meroitischen Reiche 


ı Wiedemann Archiv 21, 457f., 480. In Sakkara fand man in einem Modell- 
sarg einen Uschebti des Pu-äm-Rä (Gunn Ann. 26, 157ff.), dessen Prachtgrab 
zu Theben (N. de G. Davies The Tomb of Puyemre. 2 Bde. New York 1922/23) 
angelegt war; auch das Weısheitsbuch des Ämen-em-äpt spielt auf eine solche 
Sitte an (Bissing Z. Aeg. 62, 65). 

3 Wiedemann Köln. Zeit. 17. Febr. 1925. s Griffith Z. Aeg. 60, 83f. 

4 Hornblower A. E. 1923, ein. 

5 Padwick Bull. of the School of Oriental Studies. London Institution 3 (1924), 
421f. 

€ Z. Aeg. 61, 104 f. T Archw für Geschichte der Mathematik usf. 10, 81 f. 

8 Orient. Lit. Zeit. 29, Sp. 393 f. ? Z. Aeg. 62, 27 f. 

10 Bruci:stücke eines Papyrus mit Stücken des Buches vom Öffnen des 
Mundes nennen den Toten Sokaris-Osiris-Osiris (Daressy Ann. 22, 193 ff.). Ähn- 
lich gestaltet ein ptolemäischer Sarkophag (Lefebvre Ann. 23, 229 ff.) aus der 
damals üblich gewordenen Benennung der weiblichen Toten als Hathor die 
Doppelbezeichnung Osiris-Hathor. 

1! Spiegelberg Z. Aeg. 59, 159f. 
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wichtigen Ausgrabungen von Griffith! ergab sich, daß hier im Gegen- 
satze zu dem eigentlichen Ägypten weibliche Ba Seelenvopel vorkamen. 

Den Glauben, daß das Achu genannte Gespenst des Toten in das 
Dasein der Überlebenden einzugreifen vermöge, verfolgte Wiedemann.? 
Auf den in diesen Gedankenkreis gehörenden Brief eines Witwers an 
den Achu seiner Frau ging Blok? ein, ohne die älteren Darlegungen 
Masperos in ihren wesentlichen Punkten zu erschüttern. Ein neues 
Bruchstück der sog. Gespenstergeschichte wies Cerny* nach. Sehr ein- 
gehend besprach Obbink? die Bedeutung des Namens in Ägypten und 
ergänzte dabei die älteren Untersuchungen durch Ausnutzung der Pyra- 
midentexte und Heranziehung babylonischer und sonstiger Paralielen. 
Der Name war in Ägypten ein Seelenteil, durch Annahme des Namens 
eines Gottes wurde man dieser Gott, die Aussprache des Namens eines 
Dinges erschuf das Ding, der Mißbrauch oder die Zerstörung des Na- 
mens schädigte dessen Träger; um dies zu vermeiden, führte man neben 
dem wahren, geheim gehaltenen Namen einen allgemein bekannten. Eine 
interessante Namensbildung „Es spricht die Gottheit N. N.: Er wird 
leben“ wurde erörtert. 7 

IX. Gräber und Totenbeigaben. In einer längeren Studie? wurde 
der Versuch gemacht, die Entwickelung der frühägyptischen Grabanlagen 
und der nordafrikanischen Dolmen und Megalithbauten zu deuten. Die 
Verfasserin nimmt an, in Hierakonpolis und in Nag‘ ed-Dêr sei man auf 
Dolmen gestoßen, welche das Verbindungsglied zwischen den großen 
Dolmenprovinzen Nordafrika und Palästina bildeten. Aus gewichtigen 
bautechnischen und chronologischen Gründen widersprach Peet? diesen 
Ausführungen. Elliot Smith If setzte seine überkühnen Konstruktionen 
frühzeitlicher Zusammenhänge fort. Die Sitte der Mumifizierung sei von 
Ägypten bis zum Kongo, Uganda, Indien, Australien, Peru, Mexiko usf. 
gelangt. Für die Grabanlagen der 4. Dynastie brachten die Ausgrabungen 
von Junker!! wertvolles Material. Davies’? führte in der schön aus- 


1 Annales of Archaeology and Anthropology. Bd. 8—12. Liverpool 1921/26. 

2 Anthropos 21, 1®. ° Acta orientalia 3, 1090. * Rev. Égypte 1, 221ff. 

5 De magische beteeknis van den naam inzonderheid in het oude Egypte. 
Amsterdam 1925, H. J. Paris. 

° Zu diesem Zwe ke ist beispielsweise auf einer Stele der Name des Königs 
Amasis ausgemeißelt worden (Daressy Ann. 23, 47f.). 

1 Ranke Orient. Lit. Zeit. 29, Sp. 7133 f. 

8 Elise Baumgärtel Dolmen und Mastaba (Beihefte zum Alten Orient 6). 
Leipzig 1926, Hinrichs. 

® I. E. A. 12, 321f. 

10 Smith und Warren R. Dawson Egyptian Mummies. London 1924, Allen 
and Unwin. 

11 Anzeiger Akad. Wien 1926, Nr. 12, 63ff.; Z. Aeg. 63, 1f. 

12 The Tomb of two Sculptors at Thebes. New York, Metrop. Mus. of Art. 1925. 
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gestatteten Veröffentlichung eines Grabes aus der Zeit Amenophis’ III. 
den Nachweis, daß das thebanische Grab stets der Privatbesitz des ur- 
sprünglichen Toten blieb, wenn dieser auch andere Verstorbene an der 
Benutzung teilnehmen lassen konnte. Die Bedeutung und Entwickelung 
der Naos-Stelen, welche als Scheintüren den Grababschluß bildeten, er- 
örterten Boreux! und Rusch.?” Wiedemann? schilderte einen Sarg der 
saitischen Zeit im Museum zu Bonn und besprach die auf ihm sich zei- 
genden Gottheiten und religiösen Vorstellungen. In einem Grabe des 
Alten Reiches fand man die in leinene Binden eingewickelten Eingeweide 
des Toten neben der erbrochenen Kanopenschachtel.* Bei einer Mumie 
von etwa 500 v. Chr. hatte man die Eingeweide nicht durch einen Bauch- 
schnitt, sondern mit einem scharfen Werkzeug durch den After ent- 
fernt.” 

In hellenistischer Zeit errichtete man gelegentlich neben dem Grabe 
kleine Pyramiden aus ungebrannten Ziegeln. Der Deutung der sog. 
Grahkegel als Opfer-Scheinbrote, der sich neuerdings auch Schäfer an- 
geschlossen hat, widersprach Bissing’, doch erscheinen seine Gründe 
nicht genügend beweiskräftig. Über die Uschebti-Statuetten, ihre Ge- 
staltung, Werkzeuge, Inschriften, handelte Speleers® zusammenfassend, 
ohne freilich wesentlich Neues beibringen zu können. In dem Grabe 
der Königin Nefer aus der 11 Dynastie zu Dër el-bahari fanden sich 
zahlreiche Uschebti aus Wachs in hölzernen Sargmodellen.? Unter den 
Uschebti in einem Grabe zu Tehne befanden sich 38 Aufsehergestalten, 
von denen nach Gauthier!’ 36 für die 36 Dekaden des ägyptischen Jahres 
bestimmt waren, einer für die Epagomenen und einer als Oberaufseher. 
Daress "7 veröffentlichte zwei. weitere Uschebti eines Ämen-em-äpt aus 
etwa der 21. Dynastie, die statt mit dem üblichen Kapitel 6 des Toten- 
buches mit Kapitel 5 beschriftet waren. Unter den Aufgaben der Ge- 
stalten nennt das Totenbuch: Sand zu fahren von West nach Ost und 
umgekehrt. Im Anschlusse an Sethe denkt hier Keimer” an eine künst- 
liche Düngung, doch habe man dazu nicht Ruinenerde, sondern Mergel- 


1 Mon. Piot 25, 29ff. ? Z. Aeg. 58, 101ff. ° Bonner Jahrbücher 130, 147. 

1 Blackman I. E. A. 9, 265. 5 Dawson I. E. A. 11, 76f. 

® G. Möller Archiv für Papyrusforschung 71, 65f. 

7T Acta orientalia 5, 171 f. 

8 Les figurines funéraires égyptiennes. Brüssel 1923, Sand. Nachträge und 
Verbesserungen gab Hall I. E. A. 10, 176 ff., 350; Typen aus der 19.—20. Dyn. 
aus Hermopolis magna Weill Mon. Piot 25, 419ff. 

® Bull. Metrop. Mus. of Art. The Egyptian Expedition 1923/24. 

.10 Ann. 26, 41 f. Ein saitischer Sarg enthielt 277 Uschebti in drei verschie- 
denen Größen (Gauthier Mon. Piot 25, 171 f). 

11 Rev. Égypte 1, 212ff. Vgl. Wiedemann R. T. 17, 13f. 

12 Orient. Lit. Zeit. 29, Sp. 98 ff. 
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sand benutzt. Da jedoch eine derartige Düngungsart aus dem alten 
Ägypten nicht bekannt ist, liegt die ältere Deutung !, es handele sich 
um ein Fortschaffen des durch den Wind in das Fruchtland hinein- 
getragenen Wüstensandes immer noch näher. 


X. Magie und Amulette. Eine kurze Übersicht über den Zauber- 
und Amulettglauben im alten Agypten gab Wiedemann.? Ein umfang- 
reiches Werk von Lexa? wendet sich an weitere, besonders an okkul- 
tistisch interessierte Kreise. Dabei ist ihm die Magie die Tätigkeit, 
welche ein Ergebnis zu erzielen strebt, dessen Verbindung mit der Tat 
nicht subjektiv durch das Gesetz der Kausalität erklärt werden kann. 
Der erste Band bespricht den Zweck der Magie und ihre Mittel, ihre 
Beziehung zu Religion und Wissenschaft, ihr Fortleben bei den Kopten, 
ihr Verhältnis zu der griechischen Magie. Der zweite Band gibt freie 
Übersetzungen ägyptischer einschlägiger Texte, der dritte antike Dar- 
stellungen, die zu der Magie in mehr oder weniger engem Zusammen- 
hang stehen. Von okkultistisch-mystischen Gedankengängen werden die 
auf sekundären Quellen beruhenden Auseinandersetzungen von Kurt Aram* 
beherrscht. 

Der große magische Papyrus Harris wurde von Lange in vortreff- 
licher Weise umschrieben und übersetzt. Die Vorderseite enthält Hymnen 
und Sprüche gegen die Krokodile, die Rückseite solche zum Schutze 
der Äcker und des Viehs des Bauern und am Schlusse eine Reihe magi- 
scher Dämonennamen. Eine etwas ältere Formelsammlung gegen Kroko- 
dile veröffentlichte Weill. Der anscheinend saitische, durch seine An- 
spielungen auf Götterlegenden besonders wichtige magische Papyrus 
Salt wurde herausgegeben und behandelt.” Auf einer Reihe von Ton- 
scherben des Mittleren Reiches werden eine Reihe von Nachbarvölkern 
Ägyptens, die an Verschwörung und Aufstand denken könnten, verflucht.® 
Die Inschrift einer Statue der 21. Dynastie überliefert jeden, der die 
Statue fortbringt, der Gewalt von Amon, Mut und Chunsu, sein Name 
solle in Ägypten nicht mehr bestehen, er solle vor Hunger und Durst 


1 Z.B. Chabas Œuvres diverses II, 240; Wiedemann Bonner Jahrbücher 78, 106. 

2? Faust 3, 28 ff. i 

3 La magie dans V Egypte antique de l'ancien empire jusqu’à Vépoque copte. 
3 Bde. Paris 1925, Geuthner. 

4 Magie und Zauberei in der ‚alten Welt. Berlin 1927, Deutsche Buch- 
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6 Rec. Champ. 651ff. 
1 Budge Facsimiles of Egyptian Hieratic Papyri in the British Museum II. 
Taf. aıff., S. 19ff. London 1923. 
8 Sethe Abh. Akad. Berlin 1926, Nr. 5. 
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sterben.‘ Eine mit zahlreichen magischen Formeln (Metternich-Texten) 
bedeckte Statue aus Athribis wurde von neuem behandelt? und gezeigt, 
daß das ovale Becken vor ihr und analogen Stücken dazu bestimmt war, 
Wasser aufzunehmen, das über die Statue gegossen wurde, um ihm die 
magische Kraft der Formeln zu verleihen. Ein Stelenbruchstück aus 
Karnak? und ein Statuensockel aus Byblos* ergaben weitere hierher 
gehörige Texte. Ein zweiter Sockel betonte, wenn Gift in den Körper 
eingedrungen sei, solle man nicht den Göttern opfern, sondern die Zauber- 
formeln anwenden.” Den Beginn des demotischen großen magischen 
Papyrus Anastasi besprach Maspero.° Von dem grundlegenden, wesent- 
lich der hellenistischen Ausgestaltung der Magie gewidmeten, aber auch 
für die älteren Formen wichtigen Werke von Hopfner erschien der 
Schlußband.’ Zwei neue koptische magische Texte veröffentlichte Crum 

Auf die Typen der Skarabäen vor dem Mittleren Reiche wies Petrie’ 
bin, der auch mit der Katalogisierung der einschlägigen Sammlung des 
University College zu London fortfuhr.!” Eigennamen, welche sich auf 
die Abwehr des bösen Blicks beziehen, sammelte Spiegelberg.'! Im Alten 
Reiche wurden, wohl aus magischen Gründen, bei Kleidern und Stricken 
keine Knoten dargestellt. Im Mittleren Reiche geschah dies ungern, kam 
aber allmählich mehr und mehr in Aufnahme.!? Montet!? sah in dem Zei- 
chen des Lebens eine Schleife, die man um Nacken, Kopf oder Lenden 
binden konnte, und schloß sich damit annähernd den früheren Ansichten 
an. Eine Verbindung der Zeichen für Leben und für Macht zeigte ein 
Amulett aus der Zeit des Taharka.!* Schäfer’? wollte in der „Blut der 
Isis“ genannten Schleife eine zweite Gestaltung des Zeichens des Lebens 
sehen, die sich erst später von diesem losgelöst habe, doch scheint 
die ältere Deutung des Amuletts als eine blutgetränkte Binde?! durch 
diese Vermutung nicht widerlegt zu sein. 


1 Lefebvre Ann. 26, 63 f. Vgl. für ägyptische Verwünschungsformeln neuer- 
dings Kees Z. Aeg. 63, 75f. 

2 Lacau Mon. Piot 25, 189 ff. Vgl. Archiv 21, 482f. 

$ Daressy Ann. 22, 266 ff. 

4 Montet Compt. rend. Acad. Inscr. 1921, 162f. 

5 Drioton Rev. Egypte 1, 133. è R. T. 40, 105f. 

1 Griechisch-ägyptischer Offenbarungszauber. Seine Methoden. (Studien zur 
Palüographie und Papyruskunde, herausgeg. von Wessely. Heft 23.) Leipzig 1924, 
H. Haessel. 

8 Rec. Champ. 537 f. ° A E. 1923, est 

10 Buttons and Design Scarabs. London 1926. 
11 Z. Aeg. 59, 149 ff. 
12 Murray A. E. 1922, 14 f. 

18 Rev. arch. 5. Ser. 21, 101 f. Vgl. Archiv 21, 484. 

14 Engelbach Ann. 21, 70ff. 15 Z. Aeg. 62, 108 f. 
16 Wiedemann Archiv 22, 58ff. 
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Ohne die Arbeit von Wreszinski (Archiv 16, 86ff.) zu berücksich- 
tigen, besprach Dawson! die Tagewählerei-Kalender des Neuen Reiches. 
Die angeblich astronomischen, tatsächlich wohl astrologischen Decken- 
gemälde im Grabe Seti’ I. wurden photographisch aufgenommen.? Auf 
die Bedeutung des Begriffes Schai „Schicksal“ und die mit diesem in 
Verbindung gebrachten Geburtsgottheiten und den Kreis der sieben Ha- 
thoren ging Blok ein. Für den Glauben an prophetische Träume ist. 
die bekannte, aus der Athiopenzeit stammende sog. Traumstele, die neuer- 
dings Akmar* ausführlich behandelte, wichtig. 


ı I, E. A. 12, 260. 

3 B[urton] Bull. Metrop. Mus. of Art. 18, 283ff. New York. 

3 De beide Volksverhalen van Papyrus Harris 500 Verso. Leiden 1925, 
Brill. Neue Übersetzung der Texte von Peet I. E. A. 11, 225ff., der a. a. O. 


336 ff. die Lesungen und Ergänzungen von Blok vielfach beanstandet. 
* Sphinx 21, 200 


III. Mitteilungen und Hinweise. 


Der Naxische Hochzeitsgebrauch. 


Bekanntlich herrscht in der wissenschaftlichen Literatur über die 
Bedeutung des naxischen Hochzeitsritus, wonach die Braut eine Nacht 
vor der Hochzeit das Bett mit einem meis &upıdaing teilen mußte 
(Callim. Cydippefragment, Pap. Oxyrh. VII, 15sqq.), eine große Meinungs- 
verschiedenheit. Den Zweifel erregen hauptsächlich die Worte: xoúgo 
magdEvog eùvésato, unter denen ja nur Koitus gemeint werden kann, die 
aber im krassen Widerspruch zu dem Begriff vom reis &upı$aing stehen. 
Leo, Gött. Gel. Nachr. 1910, 57 sieht hier den Hinweis auf eine Probe- 
nacht vor der Hochzeit; jedoch kann sich reis «upıdaing nicht auf den 
Bräutigam beziehen. Kuiper, Rev. ét. grecques XXV, 1912, 331ff. deutet 
diesen Brauch als einen fiktiven, symbolischen Koitus, der an die Stelle 
einer rituellen Vermählung der Braut mit der Gottheit trat. Campbell 
Bonner, Class. Philology VI, 1911, 402ff. und E. Samter, Neue Jahrb. f. 
d. kl. Altert. XXXV, 1915, 90ff. sehen darin ein Mittel, um die Dämonen 
zu täuschen. Als Fruchtbarkeitszauber betrachtet die naxische Sitte 
D. R. Stuart, Cl. Review. VI, 1911, 302ff., dem sich auch H. Blümner, 
Festschr. f. Gerold Meyer v. Knonau, 3ff., L. Deubner, Arch. f. RW. XV, 
1913, 631; O. Gruppe, Liter. z. Religionsgesch. u. ant. Mythol. aus den 
Jahren 1906—17, Leipzig 1921, 229; E. Pernice, Griech. Privatleben, 
Einl. i. d. Altertumsw. II, 1, 1922, 53 u. a. anschließen. Diese letzte An- 
sicht ist zweifellos die richtigste. Die Sitte, der Braut einen Knaben in 
den Schoß zu setzen oder ins Bett zu legen, ist bei den verschiedensten 
Völkern verbreitet. Dabei wird oft der Brauch vom Volksmunde in der 
Weise erklärt, als geschähe das, damit die Neuvermählte fruchtbar sei 
und mehr Knaben zur Welt bringe. Der Brauch wird z. B. so von den 
Georgiern und anderen kaukasischen Völkern gedeutet (Tschursin, Za- 
piski Kavkazsk. Otd. Ross. Geogr. Obschtschestva XXV, 1905, 60; der- 
selbe Otscherki po etnologii Kavkaza, Tiflis 1913, 133f.), wie auch von 
den Russen (Zelenin, Opisanije rukopisej I, 39; vgl. II, 970, 977) und 
Slaven überhaupt (Niederle, Zivot starych Slovanu, Prag 1911, 80,A. 2). 
Analoge Riten kommen auch bei den Deutschen (Sartori, Sitte u. Brauch, 
I, 95f.; Reuschel, Deutsche Volksk. II, 28; Kahl, Zeitschr. d. Ver. f. Volksk. 
XII, 1903, 298), Finnen (v. Schröder, Hochzeitsbräuche d. Esten usw., 
Berlin 1888, 123) und anderen Völkern (Westermarck, A short History 
of Marriage, London 1926, 192f.) vor. 

Leningrad. Eugen Kagarow. 
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Exigwvos NÉTEQL. 


. "Lo studio del Kerényi in ARW. 24, 61 sgg. mi dà agio di far un 
interessante aggiunta; è sempre piacevole e utile trovare al testo di. 
Pausania il sostegno di un nuovo documento figurato. 

Acanto allo scoglio Molouris vi sono nell’ Istmo mérọat Evayeis dalle 
quali Skiron gettava a mare i suoi ospiti (Paus. I 44, 8; cfr. Diod. 4, 59 
ea) Gli sventurati, come s’intravede dal testo, si sarebbero potuti 
salvare a nuoto: senonchè ... yelavn dë Ónevýyero taæiç méroæig toùç 
‚2oßAndEvras Goraßeıw. Teseo come è noto adopera punizioni omeopatiche: 
tovtov neginide N deg Zxiguva &pedévra Ze Fdlasoav nò Onoéws. 

Mi preme far rilevare che l’ &omayn della testuggine viene dalla 
tradizione rappresentata come qualche cosa di più terribile e definitivo 
dell’ &peoıg stessa da parte del predone; evidentemente vi si adombra 
P’antica &eneyn del mostro marino il quale è il mounög tradizionale delle 
‚anime quando la concezione transoceanica del Tartaro è in vigore (stadio 
preolimpico); ad essa risalgono i Tritoni locresi (è imminente la pubbli- 
-cazione di un mio studio che tratterá la questione), e quelli etruschi 
(per esempio Die Antike I 234) e in genere le Ninfe rapitrici. 

Se, ciò posto, a Medma, colonia di Locri Epizephyrii, Paolo Orsi 
trovò in una grande favissa un gruppetto di terracotta (alt. O, 11; No- 
‚tizie degli scavi, suppl. 1913, 129 = fig. 1) rappresentante un uomo rapito 
.da una testuggine marina (mödag ðè dorxótæç Drouet rot Pwxaıs), mi credo 
autorizzato a dover elencare questo, a mia conoscenza ancor unico esem- 
plare del genere, nella categoria delle Entführungen; e l’identificazione 
‚giovera a suo tempo per l'apprezzamento generale della favissa stessa. 


Reggio Calabria. Silvio Ferri. 


Fig. 1. Terracotta di Medma 
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Die kultischen Gottheiten der Eskimos. 
Von William Thalbitzer in Kopenhagen. 
(Deutsche Übersetzung von Dr. Walther Zombat Zom batfalva) 


Inhalt. 
Einleitung. — I. Der grönländische Tornarsuk und andere kultische Geister. — 
II. Die Götter. Einleitung. Der Luftgeist. Die Meeresgöttin. Der Mondgeist. 
Einige Nebenpersonen. — III. Von Europa oder Asien entlehnt? 


Grönländische Lautbezeichnungen. 
ng bezeichnet überall den einzelnen hinteren Zungennasal [7]. 

q und r sind gutturale (uvuläre) Konsonanten, hr (rh), hl (Ih), hs (sh) sind ge- 
pustete (aspirierte) Reibelaute. Die Länge eines Lautes wird mittels eines 
Punktes nach dem Lautzeichen oder durch Verdoppelung desselben be- 
zeichnet, z. B.: a = aa, e = ee, k- = kk, y = yy. In der üblichen grön- 
ländischen Orthographie aber wird die Länge des Vokallautes so bezeichnet: 
Lo Die gepusteten Reibelaute sind immer lang und werden hier rhr, 
lhl usw. geschrieben. 


Abkürzungen. 
gr., grld.: grönländisch ogr.: ostgrönländisch 
wgr.: westgrönländisch ala.: Alaska(isch) 


l. c.: liber citatus 


Das Verzeichnis der benutzten und zumeist abgekűrzt zitierten Literatur be- 
findet sich am Schlusse des Aufsatzes. 


Einleitung. 

Die ersten Philologen und Folkloristen bei den Eskimos waren die- 
norwegischen und dänischen Missionare des 18. Jahrhunderts in Grön- 
land, Hans Egede und seine nächsten Nachfolger. Von diesen stammen 
die ersten Schilderungen des Volkes, weil sie dessen Sprache verstanden.. 

Wo es sich aber um die Erforschung der Glaubensvorstellungen und 
kultischen Sitten eines heidnischen Volkes handelt, waren die Missio- 
nare nicht gerade unvoreingenommene Zeugen und selten ganz unpar- 
teiische oder fachkundige Autoritäten. 

Durch die späteren Untersuchungen, die von amerikanischen For- 
schern bei den weiter westlich wohnenden Eskimos, außerhalb Grön- 
lands — und mehr als 150 Jahre später als in Grönland — vorge- 
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nommen wurden, erhalten wir ein Bild, das recht verschieden ist von 
dem, welches uns die grönländischen Missionare hinterlassen haben. 
Diese zwei „Bilder“ ergänzen einander recht gut. 


I. Der grönländische Tornarsuk und andere kultische Geister. 


Unter den dänischen Missionaren des 18. Jahrhunderts war es Hen- 
rik Christoffer Glahn, der am tiefsten in das nationale Geistesleben 
der Grönländer eingedrungen ist. Seine Tagebücher aus den Jahren 1763 
bis 1768, geführt in Grönland in der Kolonie Holsteinsborg, wurden 1921 
von Pastor H. Ostermann (in den Schriften der Grönländischen Gesell- 
schaft in Kopenhagen, Nr. 4) herausgegeben. Leider ist nur die Hälfte 
der Tagebücher erhalten. Aber schon im Jahre 1771 wurde ein Teil 
ihres Inhalts anonym veröffentlicht, von Glahn selbst in seinen kriti- 
schen Anmerkungen zu D. Cranz’ „Historie von Grönland“ (2. Ausgabe 
in 3 Bänden 1770). — Glahn war, wie sein Biograph Ostermann 
mit Recht von ihm sagt, ein außergewöhnlich vorurteilsfreier Missionar 
und strebte ehrlich darnach, den Dingen auf den Grund zu kommen. 
Er hatte einen offenen, für die damalige Zeit ‚selten freigesinnten Blick 
für, die eigenartige Geistesform des exotischen Volkes und hob mit ver- 
stehender Sympathie auch jene Seiten ihrer nationalen Kultur hervor, 
welche die Missionare sonst verabscheuen oder stillschweigend über- 
gehen mußten. — Übrigens kann man ähnliches über Poul Egede 
sagen, dessen Tagebuch (,„Nachrichten‘“, Journal in Kopenhagen gedruckt, 
dänisch 1788, deutsch 1790) auch beseelt ist von Sympathie und Ver- 
ständnis in der Schilderung der Menschen, mit denen er in Grönland 
aufgewachsen war, und deren Sprache er ebenso gut wie seine eigene 
sprach. Poul Egede hatte tieferen Humor, bisweilen fast an den Hol- 
bergs gemahnend, in der Beurteilung der „Einwohner“! 

Glahn behauptet in seinen Schriften, daß Grönlands Hauptgottheit 
Tornarsuk war, u. zw. im Tagebuch, November 1767 (l. eg 186—187): 

„Tornarsuk ist, soweit ich ermessen kann, für die oberste, vornehmste 
Gottheit der Grönländer anzusehen, und für die, welche sie am meisten lieben, 
weil sie durch sie am meisten Gutes zu erfahren glauben. Freilich. Sie 
schreiben ihm nicht die Erschaffung ihres Daseins zu, aber für die Erhaltung 


müssen sie ihm doch, nach ihrer Meinung (zum Teile wenigstens) danken; in- 
dem er durch die Angekkut*, mit welchen er in engem Bunde stehen soll, und 


1 „Ich verlangte nicht,“ sagte ich, „daß sie ungläubige und ungereimte 
Dinge glauben sollten; sie möchten mir recht gerne ihre Meinung sagen, wenn 
diese auch der meinigen geradezu widerspräche; ich sähe gerne, daß sie selbst 
däcbten ... ich wüßte zwar, daß sie es für Unhöflichkeit hielten zu wider- 
sprechen, mir aber machte ein vernünftiger Widerspruch, der nicht aus Bos- 
heit geschähe, Vergnügen.“ Poul Egede Nachrichten (1790), S. 209. 

2 Nach moderner Schreibweise besser so: angakkoq (Mehrzahl: angakkut) 
Geisterbeschwörer, Schaman. 
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vermittels deren Tornak! ihnen die besten Ratschläge gibt, die Luft milde zw. 
stimmen, gute Amuleta zu erhalten, Landplagen abzuwenden und Krankheiten 
zu heilen’; mit einem Worte: glücklich zu werden. Er ist es auch, der ihnen 
alle Geheimnisse offenbart, wie z. B. — Warum jener inmitten seiner (besten) 
Tage von einer Krankheit dahingerafft wurde? Warum jener in seinem Kajak 
ertrunken sei? Weshalb die Seehunde noch nicht gekommen seien? Weswegen 
es so lange Zeit schlechtes Wetter gebe? usw. — Er ist es, der entweder 
selbst oder vermittels Tornak den Angakkok auf seinen Reisen durch die Luft, 
das Wasser und in den Abgrund geleitet, der ihm den Zustand im Himmel, 
auf Erden und unter der Erde zu erkennen gibt und insbesondere die Höllen- 
göttin, welche die Seehunde wie Gefangene bei sich festhält, zu überwinden 
hilft.“ 

Glahn schildert hierauf mehrere Seiten von Tornarsuks Wesen und 
Wirken; es ist ihm augenscheinlich darum zu tun, den Beweis zu er- 
bringen, daß Tornarsuk die eigentliche und höchste Gottheit der Grön- 
länder ist, und er faßt seinen Eindruck in folgende Worte zusammen: 
„So ungeschlacht und unzusammenhängend auch die Ansichten der Grön- 
länder über Tornarsuk sind, so wird doch sehr darauf geachtet, daß er 
für eine mächtige, weise und wohltuende Wesenheit von allergrößter 
Bedeutung für die Grönländer gehalten wird.“ — Er scheint hierin ganz 
seinen Vorgängern, Hans und Poul Egede und David Cranz, zu folgen. 
Aber während Glahn sonst Cranz zu kritisieren pflegt, stellt er sich für 
dieses eine Mal auf dessen Seite in der moralischen Charakterisierung 
dieses „höchsten Wesens“, in welchem Egede ein Art heidnischer Er- 
innerung an den Teufel der Christen, Cranz dagegen, gemäß der Auf- 
fassung der Heiden selbst, ein großes und gutes Wesen sieht. 

Glahns Darstellung hat demnach den Charakter einer Verteidigung 
der Göttlichkeit des grönländischen Tornarsuk. 

In dem von Poul Egede herausgegebenen Dictionarium Groenlan- 
dico-Danico-Latinum (1750) ist folgender Kommentar an den Namen 
Tornärsuk geknüpft ([to'rna'rsuk] mit [n] in der nord- und mittelgrön- 
ländischen Mundart): 


„Dieser Name wird von uns gebraucht, um den Teufel damit zu be- 
zeichnen, weil er nämlich von den Grönländern für den Urheber alles Bösen 
und für häßlich und widerwärtig gehalten wird; andererseits kann er in ge- 
wissem Sinne ihr Gott genannt werden, wenn sie ihm auch keine Verehrung 
erweisen, weil sie ihm verschiedene göttliche Eigenschaften, wie etwa All- 
mächtigkeit, Allwissenheit usw. Zuschreiben.“ 


David Cranz (Historie von Grönland, 2. Ausgabe 1770, I3, 263 
bis 265), der ebenso wie Hans Egede auf Südgrönländisch Torngarsuk 


1 tornaq (Mehrzahl: tornät) Hilfsgeist. 

2 Über Tornarsuk als Ratgeber in Krankheitsfällen spricht sich Poul Egede 
(1790, S. 237) folgendermaßen aus: „Er weiß die Ursachen ihrer Krankheiten 
und welche Mittel sie dagegen verwenden sollen.“ 
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(to'rnarsuk) schreibt, stellt ihn als den „guten Geist‘! der Meeresgöttin 
als einem bösen Geiste, „dieser höllischen Proserpina“, zur Seite und 
fügt hinzu: 

„Von Torngarsuk machen sie viel Wesens: und ob sie ihn gleich nicht 
für den Urheber aller Dinge halten, so wünschen sie sich doch nach dem 
Tode zu ihm zu kommen und seines Überflusses mit zu genießen. Daher viele, 
wenn gie von Gott und Seiner Allmacht reden hören, leicht drauf fallen, ob 
nicht ihr Torngarsuk damit gemeynt sey. Sie sehen ihn also an, wie andre 
Heiden ihren Jupiter, Pluto und dergleichen große Götter...“ 

Cranz hat übrigens auch den Ausdruck, daß Tornarsuk für die 
Angakkut „ihr Orakel ist, zu dem sie so manche Reise an den unter- 
irdischen glückseligen Ort anstellen, um sich mit ihm über Krankheiten 
und deren Kur, über gut Wetter, guten Fang und dergleichen zu be- 
sprechen“. — Es sind einige Irrtümer hierin. Der Angakkok reist in 
der Regel nicht zu Tornarsuk, aber dieser kommt zu ihm und läßt sich 
ausfragen. Glahn fügt hinzu: „er geleitet den Angakkok auf dessen 
Reisen durch die Luft, das Wasser und in den Abgrund“. Die Grönländer 
kommen auch nicht zu ihm nach dem Tode; er hat nichts im Toten- 
reiche zu tun. 

Es könnte, nach Cranz’ Ausdruck zu urteilen, so aussehen, als ob 
die Vorstellungen über Tormnarsuk als ein dem christlichen Gotte ent- 
sprechendes Wesen von der eigenen Antwort der Grönländer her- 
stammten, wenn die Missionare sie ausfragten, ob sie Gott kennten. 
Auch Poul Egede erzählt, daß er gefragt worden sei, ob „der, den ich 
Gott nenne, Tornarsuk sei“, und er setzt fort: „Als ich fragte, ob sie 
glaubten, Tornarsuk habe die Welt erschaffen und erhalten, antworteten 
sie: Nein.“? Über dieses Wesen „wissen alle etwas zu sagen“, sagt Glahn 
(S.189), „ihre größte Religionsübung geht darauf aus, ihn für sich zu ge- 
winnen, wenn sie sich auch nicht viel darum kümmern, selbst etwas mit 
ihm zu schaffen zu haben, was sie (vielmehr) ihren Angakutt überlassen, 
für deren Freund sie ihn erachten.“ 

Die Missionare interessierten sich vielleicht besonders für Tornarsuk:, 
weil ihre eigentlichen Gegner, die Volkspriester der Heiden, ein un- 
mittelbareres Verhältnis zu diesem Geist hatten, als zu den höheren 
und ferneren Mächten. Die Angakkokken konnten ihn hervorheben als 
ein „mächtiges, weises und wohltuendes Wesen“, das „eine Rolle spielt 
bei jeder heiligen Verrichtung“ (Glahn 1771, S. 344). — Seine Aufgabe 
wird besonders als die eines Ratgebers des Angakkoks angegeben, „der 


1 Cranz scheint hierin von seinen Brüdern aus der Gemeinde in Labrador 
abzuweichen; der Name Tornarsuk findet sich zwar nicht in dem Eskimoisch- 
deutschen J,abradorwörterbuch (Erdmann, Budissin 1864), aber das Stammwort. 
Torngak ist aufgenommen und übersetzt als „der böse Geist, Satan“. 

: P, Egede Nachrichten (Tagebuch von 1738, Ausgabe von 1790) 152. 
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ihnen alle Geheimnisse offenbart“ (Glahns Tagebücher, Ostermanns Aus- 
gabe S. 186). 

Hieraus geht hervor, in welch hohem Grade die Missionare ihre 
Auffassung vom Volk übernahmen, sehr oft von wohlverdienten An- 
gakkokken, denen die Antwort zum Teil durch die Fragen der Missio- 
nare in den Mund gelegt wurde. Tornarsuk erhielt in dieser Auffassung 
eine etwas übertriebene Bedeutung. Die Antwort der Heiden kann als 
Niederschlag eines gewissen Selbstgefühles gegenüber den zweifelnden 
und spöttischen Fragen der Missionare, ob der christliche Gott im Lande 
bekannt sei, gelten. Der Angakkok konnte auf seinen Tornarsuk hin- 
weisen, seinen besonderen Hilfsgeist, von dem er nichts für unmöglich 
hielt. Er mußte so zu dem Herren aller Hilfsgeister werden. Dies 
wurde damals die spezielle westgrönländische Auffassung; von der 
Diskobucht im Norden (Poul Egede) bis zum Kap Farvel (Die Missio- 
nare der Brüdergemeinde; Cranz). Wenn die Missionare nach Gott 
fragten, antworteten die Heidenpriester mit Tornarsuk, der auf diese 
Art idealisiert wurde als höchster Ausdruck des Schamanentums in West- 


grönland. 


Wir gewinnen ein weniger örtlich geprägtes Bild von Tornarsuks 
Bedeutung bei einem Gang rundum durch Grönland. Mit Gustav Holms 
Entdeckung der Ammassalik-Eskimos in Ostgrönland im Jahre 1884 — 
einem Stamme, der den Missionaren des 18. Jahrhunderts ganz unbe- 
kannt war —, erhielten wir ein neues Bild, das zweifellos eine Kor- 
rektur von dem enthält, das uns die ersten Westküsten-Missionare gaben. 
Und richten wir den Blick weiter hinaus in die Eskimowelt, dann ver- 
stehen wir, daß die ostgrönländische Auffassung sicherlich eine minde- 
stens ebenso große Bedeutung hat für unsere Untersuchung wie die 
westgrönländische: Tornarsuk ist eine verhältnismäßig untergeordnete 
Gottheit gegenüber den höheren Gottheiten des Daseins. Wir treffen 
einen völlig anderen Kreis von Mächten unter dem Weltenhimmel der 
Eskimos, wir finden ein umfassendes Weltbild mit einem ganzen kleinen 
Götterstaat, herrschend über die Völkerschaften der Inuit, eine Mytho- 
logie gemeinsam für alle, von Ostgrönland bis Alaska. Einen großen 
Teil der Elemente dieser Mythologie können wir tatsächlich schon 
herauslesen aus zahlreichen zerstreuten Angaben, die sich hierüber in 
Egedes Tagebüchern finden, ebenso wie auch bei D. Cranz. 

Die Auffassung von Tornarsuk ist bei den alten Autoren keineswegs 
geklärt. Poul Egede gibt wirklich vielfach in seinem Tagebuch ein 
weniger großes und weniger absolutes Bild von Tornarsuk als an den 
Stellen, wo er dieses Wesen als einen Gott bezeichnet. Vergleicht man 
die Stellen, wo Poul Egede über ihn spricht — besonders 1736, Auf- 
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zeichnungen aus der Diskobucht, wo Egede damals wohnte —, so er- 
fährt man, daß jeder Angakkok einen tornarsuk als besonderen Hilfsgeist 
hatte, und daß er ihm einen besonderen Namen geben konnte (ungefähr 
so, wie man seinem Hund einen Namen gibt), z.B. „der Großsprechende“!, 
daß das Trinkwasser verseucht sein könne mit einem Tornarsukrest oder 
-stumpf, eine Art Unreinheit, von welcher es befreit werden sollte (eben- 
dort 1737, S. 143)?, und daß die Angakkut uneinig darüber waren, ob 
ihr Tornarsuk unsterblich sei oder nicht.” „Manche sagen, daß er un- 
sterblich war, andere, daß er von einem Winde getötet werden kann, 
welcher einem Pfeile gleicht, mit einer schwarzen und einer weißen 
Feder, die ihn steuert; darum befehlen sie, daß jeder sich hüten müsse, 
den Zauberer oder Tornarsuk des Lebens zu berauben, solange der 
Zauber währt. Andere meinen, daß er sterben müsse, wenn er einen 
Hund berühre.“ Diese Vorsichtsmaßnahmen bezeichnen das zarte und 
vornehme Wesen dieses Geistes und sind somit natürlich nur Ausdruck 
für seine Hoheit und Heiligkeit. Die Erklärung liegt hier vielleicht am 
ehesten in dem grönländischen Sprachgebrauch, daß „sterben“ zwei Be- 
deutungen hat (haben kann), nämlich 1. „wie ein Toter aussehen“, ohn- 
mächtig sein, und 2. „wirklich sterben“. Tornarsuk kann zur Bewußt- 
losigkeit gebracht werden, ist aber niemals wirklich tot. (Ein anderes 
Beispiel bei P. Egede, S. 221.) Auch betreffs Tornarsuks Größe und 
äußerer Gestalt hat anscheinend Uneinigkeit geherrscht. 

Bei P. Egede (Nachrichten 1790, S. 236) lesen wir z. B.: „So wie 
dieser sagte, er sei sehr klein, sagen andere, er sei außerordentlich 
groß... andere sagen, er ähnle einem Menschen, habe aber nur einen 
Arm, der groß sei und scheußlich aussähe; andere wieder sagen, er 
gleiche eher einem Bären, tue aber keinen Schaden.“ Ein Angakkok 
beschrieb sein Äußeres folgendermaßen (ebenda, S. 236): „daß er nicht 
größer sei als ein kleiner Finger, und sein Mund sei nicht wie der 
andrer Leute, sondern lotrecht von oben nach unten; deshalb müsse er 


1 Siehe P. Egede Nachrichten (1790, 88): „Dieses hatte ein Tornarsuk, der 
Ogartok [d. h. Ogartog], d. i. der Großsprechende, hieß, ihren Angakkokken 
gesagt. Der Eingang zur Wohnung dieses Tornarsuk war gleich in der Nähe 
zu sehen. Ich zog mit dahin, ging in die Höhle hinein... usw.“ Vgl. S. 162: 
„daß ein Tornarsuk immer vor ihr Haus käme, wenn Fremde bey ihnen wären.“ 

3 Dieselbe Auskunft gibt H. Egedes Perlustration 1742 (Ausgabe von Bobe 
1925, 392—393). 

> Poul Egede Nachrichten, 87: „... einer fragte, ob Gott nie stürbe? Auf 
meine Antwort (nein) sagte er: Tornarsuksonersok, so muß er ein großer Tor- 
narsuk seyn.“ — „Ein altes Weiblein fragte, ob Gott noch lebe.“ (S. 126.) 
Ebendort S. 96: „Einer aus der Gesellschaft hatte gehört, daß Tornarsuk er- 
‚schlagen (worden sei), 20 Meilen südlicher auf dem Lande. Ihre Ansichten über 
Tornarsuk sind verschieden... andere sagen, er könne nicht sterben.“ 
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den Kopf neigen wenn er esse; er pflege ihn in der Dunkelheit zu sehen, 
daß könnten die anderen nicht.“ 


H. C. Glahns spätere Aufzeichnungen über Tornarsuks Äußeres 
sind ebenso unbestimmt (Anm. 1771, S. 344) und das Bild ist etwas 
verblaßt: 

n:.. (es gibt) viele, die nicht wissen, was für eine Gestalt er hat oder 
ob man ihn den Geistern oder den Tieren zurechnen soll ... Es scheint, daß 
die meisten ihm einen geistigen Leib zuschreiben, d. i. ein Körper, der feiner 
ist als der tierische. Aber wie dieser Leib aussieht, welche Gestalt und Größe 
er hat, hierin stimmen sie gar nicht überein; denn manche halten ihn für 
größer, andere für kleiner als einen Menschen. Manche legen ihm ungefähr 
die gleiche Größe und Gestalt zu. Manche halten ihn für häßlich von Auge- 
sicht und verleihen ihm eine brennende oder gleichsam brennende Brust. Andere 
wieder wollen nichts davon wissen. Es ist nicht völlig ausgeschlossen hieraus 
zu schließen, daß die älteren Grönländer geglaubt haben, Tornarsuk könne 
seine Gestalt verändern.“ — Eine fast gleichlautende Beschreibung findet sich 
in Hans Egedes Perlustration 1741 (siehe Bobés Ausgabe S. 392). 


Es ist möglich, daß es sich um verschiedene Arten von Tornarsuk- 
wesen handelt; man vergleiche die verschiedenen (in Holz geschnittenen). 
Figuren aus Ammassalik in Ostgrönland, welche in meinem Buche „The 
Ammassalik Eskimo“ reproduziert sind (Erster Teil S. 634—635), unter 
welchen Fig. 354 dem stereotypen Ornament zu entsprechen scheint, 
das als Tornarsuk bezeichnet wird (ostgr. tornartik), und Fig. 355, der 
Angakkokbär mit einer einzigen vorgestreckten Vorderpfote, welche der 
hier oben aus P. Egede (l. c. 197) gegebenen Beschreibung des Tornar- 
suks als eines Bären oder einarmigen Menschen entspricht. 


Im nördlichsten Westgrönland bei Smiths Sund sucht, nach Kroeber ', 
der Angakkoklehrling zum ersten Male Torngarsung (Torngaxssung) am 
Rande des Inlandeises, wo er angeblich in einer Höhle wohnen soll 
(im Sande?). Torngarsung gibt dem Angakkoklehrling Unterricht, fragt 
ihn darnach, was für Hilfsgeister er sich wünsche, gibt sie ihm und sagt, 
ihm, wie er ihn brauchen solle. Kroeber hebt hervor, daß einer der 
Smithsund Eskimos von verschiedenen Torngarsukken sprach, aber man 
sprach auch von Torngarsung als dem ältesten der Geister (torngat) oder 
als einem alten Angakkok, der Herrschaft über die übrigen torngat 
innehabe. 

Bei den nördlichen Zentraleskimos scheint Tornarsuk unbekannt zu 
sein, und zwar sowohl der Name wie auch die Idee. Boas hat einige 
Beispiele von Angakkokgeistern, aber keiner von ihnen erinnert an den 
Grönländischen Tornarsuk.” Hingegen scheint dieser Geist den süd- 


1 Kroeber, l. c. 1899, S. 304. 
3 Boas Centr. E. S. 592. Esk. Bf. Ld. Huds Bay. (1907), S. 496. 
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lichen Labradoreskimos bekannt gewesen zu sein, nach Cranz’s Bericht 
über das erste Zusammentreffen der mährischen Brüder mit diesen im 
J. 1765.1 

Da wir jedoch jeglicher näherer Beschreibung Tornarsuks außer- 
halb Grönlands ermangeln, ist es nicht möglich zu entscheiden, ob diese 
hier aufgewiesene Unsicherheit in der Auffassung seines Wesens nur 
darauf beruhe, daß es nicht fest ausgebildet ist im Volksglauben, oder 
ob das Wechselnde ein integrierender Bestandteil seiner Person ist, 
ebenso wie etwa bei unserem heimischen Loki. ? 


Die Idee von Tornarsuk als oberster Gottheit der Grönländer be- 
ruht, wie nun klar gelegt wurde, auf einem Mißverständnis. Er kann 
eine Art göttlicher Fragegeist oder Orakel genannt werden, darf aber 
nicht als höchste Gottheit des Volkes bezeichnet werden. Der Name 
scheint über ganz Grönland hun bekannt gewesen zu sein; Kroeber 
schildert uns den nördlichsten Torngarsung vom Smithssund. Außer- 
halb Grönlands ist er uns nur aus Südalaska bekannt (vgl. hier S. 382). 
Poul Egede führt mit Recht (in seinem Dictionarium S. 189) das Wort 
Tornarsuk auf den Stamm tornak (oer) und torngak (sgr.) übereinstim- 
mend mit Labrador: tornyak [tooryaq] zurück: was „Hilfsgeist“ be- 
deutet.” Von diesen hatte jeder Angakkok gewöhnlich etwa 8—10 
Stück. Die Endung -arssuk (die zum Stamm |toorna] toornaarssuk er- 
gibt) bedeutet bloß ein „besonderer, spezieller“; diese Bedeutung in 
Verbindung mit foorna- werden wir verstehen bei einer Betrachtung des 
Glaubens der Ostgrönländer. (Vgl. weiter unten.) 


Wenn wir jedoch von diesem Irrtum absehen, können wir bereits 
in Hans und Poul Egedes Schriften viele richtige Erklärungen sowohl 
über Tornarsuk und die anderen Naturgeister, die zur selben Klasse 
wie er gehören, wie auch über die höheren göttlichen Mächte finden. 


Ich will mich soweit als möglich an den Eskimoischen Gedanken- 
gang halten, der (wie es scheint) zwischen tornat, den Hilfsgeistern des 
Schamans (Einzahl: tornag) und inuat, den der Natur innewohnenden 


1 Cranz (Fortsetzung 1770), 5. 315 und 322. 

3 Vergleiche in Glahns Beschreibung Tornarsuks „brennende Brust“ mit 
Rinks späterer Beschreibung (1868, S. 209): „Tornarsuk ... wird gewöhnlich 
an vielen Orten gesehn, wie man erzühlte, mit dem Unterkärper zitternd, wie 
etwas, was man durch erwärmte Luft hindurch sieht“, also ungefähr so wie 
unser Loke (oder Lokke: die Luftschimmer oder Zitter). Vergleiche Ax. Olrik 
Danske Studier 1909, bes. S. 70f. 

3 Dagegen hat dieser Stamm nichts zu tun mit tarne oder tarıik Menschen- 
seele, wie Fr. Nansen glauben möchte (Eskimoleben S. 213) ebensowenig mit 
tarraq „Schatten“ oder taarieg, das ogr. Tabu-Wort für Hilfsgeist. (Eine alte 
irrige Ethymologisierung. Vergleich Poul Egede, Nachrichten (1790), S. 156.) 
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Geistern (Einzahl: inua, von inuk, ein Bewohner, ein Mensch) unter- 
scheidet.! 

Damit ein Wesen frei, selbständig, mächtig wie eine Gottheit sein 
könne, muß es aus der Inukwurzel sein, verwandt mit dem Menschen- 
geschlechte. Die Tornat sind nicht Inuat; aber die Naturgeister sind 
Inuat, ursprünglich menschliche Bewohner der Erde. Die Inuat der Luft, 
des Meeres und des Himmels sind die mächtigsten: unter diesen werden 
wir die eskimoischen Gottheiten finden. — Dies ist sicherlich nur eine 
Deutung. Es ist nicht direkt ausgesprochen in der Eskimosprache, die 
adaequater Ausdrücke für Geist und Gottheit, oder deus und divinitas 
entbehrt. 

Die Missionare des 18. Jahrhunderts kannten tatsächlich diese höch- 
sten Mächte der Grönländer, aber sie hielten sie vielleicht nicht für wert, 
„Gottheiten“ genannt zu werden oder mit den höchsten Wesen der 
Christen verglichen zu werden. Im Zeitalter des Rationalismus lag es 
wohl näher, ein göttliches Wesen in Tornarsuk, dem Orakeltier, zu sehen. 

Cranz wollte geradezu leugnen, daß die Grönländer etwas wie 
eine Religion oder einen Gottesdienst besäßen, aber Glahn protestierte 
eifrig gegen die Auffassung (Anmerkungen zu Cranz S. 340f.): „es 
ist weit gefehlt, zu sagen, daß sie ohne Gott, ohne eine Art Religion 
oder Gottesdienst seien. Wir werden später Gelegenheit finden, über 
die Gottheiten der Grönländer zu sprechen.“ Glahn ging nicht näher 
auf dieses Thema ein.? Vielleicht ist die Äußerung über die „spätere 
Gelegenheit“ übergegangen in die „Anmerkungen“ aus den Tagebüchern: 
die ersten „Anmerkungen“ verweilen nur in den Anfangskapiteln bei 
Cranz; und Glahns Tagebücher aus den letzten Jahren sind verloren; 
wir wissen nicht was er dort über die „Gottheiten“ geschrieben haben 
könnte. 

Ein besonders charakteristischer Zug in Tornarsuks Wesen wird 


uns nur von Glahn berichtet (Glahn’s Tagebuch, Ausg. Ostermann, 
S. 187; vgl. Anm. zu Cranz S. 343): 


1 inua ist 3. Person poss. im Singular: dessen (sein) inuk. P. Egede be- 
handelt das Wort ausführlich in seinem Tagebuch (1790), S. 106: „Innuk. So 
nennen sie sich selbst. Eigentlich ist Innuk ein Mensch; aber es bedeutet 
auch einen Herren, einen Bewohner, einen Besitzer; ein Kücken im Ei; die 
Materie in einem Geschwür.“ Das Wort ist von gleicher Ableitung wie das 
Zeitwort inouvog er lebt, eigentlich er ist inuk; woraus Egede folgendermaßen 
schließt: „also kann Innuk bier eigentlich Leben heißen.“ Aber später fährt 
er fort: (ebenda S. 110). „Hier bedeutet Innuk: Herr, und Innua sein oder 
dessen Herr“, indem er als Beispiel: Silam Innua Der Herr der Luft, Nerrim 
Inua Der Herr des Mables, gibt. 


2 Abgesehen von einigen wenigen Zeilen auf S. 350, die nichts neues hin- 
zufügen. 
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„Dieser Tornarsuk, obwohl er infolge des Vorhergehenden für höchst 
mächtig gehalten wird, für ein weises und wohltuendes Wesen, so ist er doch 
mitunter ziemlich spaßhaft und so ausgelassen wie ein junges Kalb; denn er 
„vexiert“ die Grönländer bisweilen, indem er sich unbemerkt in die Häuser 
einschleicht, wo er ihnen ihre Wannen umwälzt [Anm. zu Cranz: die Wasser- 
eimer umstößt] und ihnen eine Menge andere Streiche aufführt. Manchmal 
ist er sehr verdrossen, so daß er sich den Menschen in dem, was sie von ihm 
begehren, nicht ohne langes Bitten und viele wiederholte Umständlichkeiten 
fügen will.“ ! 

So wie Tornarsuk hier von Glahn geschildert ist, bald spaßhaft, ja 
sogar übermütig, bald launisch und verdrossen, sehen wir ihn besonders 
in dem kultischen Augenblick, in seiner Stellung als Orakelgeist, der 
von dem Geisterbeschwörer bei seiner Amtshandlung angefleht und ge- 
hört werden soll. 

Der Geisterbeschwörer sitzt im Dunkeln, nachdem die Lampen 
in der Hütte ausgelöscht wurden; sein Platz ist auf dem Fußboden 
vor der inneren Öffnung des unterirdischen Hauseinganges, wo ein ras- 
selndes Fell aufgehängt ist. Er hat sich in den Verzückungszustand der 
Trance gesungen und getrommelt und den Geist herbeigerufen, der mit 
Tornarsuk sprechen und ihn um Rat fragen soll wegen einer Krankheit 
oder eines Unglückes. Aber Tornarsuk kommt nicht immer gleich be- 
reitwillig; er kann dem Geisterbeschwörer allerlei Schwierigkeiten be- 
reiten und allerhand Possen reißen, ehe er willfährig wird und von 
seinem Platz aus draußen am Strande, unterhalb des Hausganges zu 
antworten beginnt. Das sind jene Launen und Unannehmlichkeiten, 
die Glahn in der obigen Schilderung im Auge gehabt hat. 

Hundert Jahre später als Glahn konnte J.H. Rink diese Schilde- 
rung ergänzen durch eine neue Beschreibung von Grönlands südlichster 
Westküste, die sicherlich der Wahrheit nahe kommt. Ich will nur den 
Schluß davon zitieren (Rink, Eventyr og Sagn II. 1871. S. 202—203): 

„Hierauf stimmten die Zuhörer einen Sang an, und als der vorbei war, 
begann der Angakkok seine Besch wörung, wobei er seine Stimme mit dëm 
Trommel- und dem Rasselfelle begleitete. Die Ankunft eines Tornak wurde 
von den Zuhörern teils durch einen eigenartigen Laut, teils durch ein Leuchten 
oder ein Feuer erkannt. Wenn es nur eine Auskunft oder ein Rat war, worum 
gebeten wurde, hörte man den Angakkok fragen und hierauf eine Stimme wie 
von außen her antworten, und es heißt, diese Stimme komme in einzelnen Fällen 
von Tornarsuk selbst, sonst jedoch von einem Tornak, und daß sie ferner in 
der Regel unklar war und in diesem Falle, teils von dem Geiste, teils vom 
Angakkok, näher gedeutet werden mußte.“ 


Tornarsuk ist ausgesprochenermaßen ein Nicht-Mensch, ein über- 
menschlicher Naturgeist, ein Geisterwesen, das vielleicht die magische 

1 Wiederum muß man sich des skandinavischen Loki erinnern. (Lokje 
als „neckenden nächtlichen Kobold“, siehe Ax. Olrik, 1909, Le S. 80f.) 
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Macht in der Natur repräsentiert und unter wechselnden Formen her- 
vortritt. Die Eskimos ermangelten nicht einer gewissen Fähigkeit, das 
Allgemeine aus den Dingen herauszuheben, ein konkretes Ding zu einer 
Abstraktion zu verflüchtigen. Darum glaube ich, daß dem von Poul 
Egede erzählten Umstand über das Trinkwasser, das bisweilen von einem 
Tornarsukstumpf verunreinigt war, eine richtige Beobachtung zugrunde 
liegen kann. Das Element dieses Geistes war gerade das Wasser und 
die Unterwelt; seine Anwesenheit oder Durchschwimmen hinterläßt im 
Wasser eine gefährliche Eigenschaft, zumindest an gewissen Stellen, in 
bestimmten Seen oder Flüssen, wo man daher mit dem Trinkwasser 
vorsichtig sein muß. Wir würden von einer magischen Kraft, einer ge- 
fährlichen Naturkraft sprechen (vielleicht ein erster Ansatz zu einem 
Begriff wie dem des unpersönlichen muna der Melanesier). Diese Auf- 
fassung aber hielt Egede für äußerst selten, für eine vielleicht rein ört- 
liche oder individuelle Auffassung, der er weiter keinerlei größere Be- 
deutung zumaß. Ebenso führt er auch dies an, daß „Tornarsuk als der 
Vater aller Angakkoken“ bezeichnet wurde, aber auch bloß bei einer 
einzelnen Gelegenheit, ohne daß man sonst ersehen könnte, welche Be- 
deutung diesem Ausspruch beigelegt werden kann, ` 


Bei den Ostgrönländern, in der Ansiedlung bei Ammassalik (65 1⁄3? 
nördl. Br. an der Ostküste, gerade gegenüber von Island) finden wir 
die Idee von Tornarsuk in neuer Beleuchtung. Dieser eigentümliche 
Eskimostamm wurde bekanntlich von der Dänischen „Östyrönlandske Ex- 
pedition“ unter Gustav Holms Leitung untersucht (in den Jahren 
1883—85), und die Eingeborenen sahen hier zum ersten Male „weiße 
Männer.“ Durch diese und auch spätere Untersuchungen an gleicher 
Stelle hat die Eskimologie einen bislang ungeahnten Einblick in das 
altgrönländische Geistesleben gewonnen, der in vielfacher Hinsicht unser 
Wissen von der Eskimokultur an der Westküste zur Heidenzeit ergänzt 
und korrigiert. 


1 P, Egede Nachrichten (Tagebuch für 1740), S. 236: „Als ich von einem 
Angeckok, der viel über Tornarsuk sprach, wissen wollte, wie dieser aussähe; 
dies konnte er am besten wissen, da er ja sein Sohn war; Tornarsuk wurde 
nämlich Vater aller Angakkokken genannt.“ ... Der Ausdruck, der hier ge- 
braucht ist, kann nur angutaa sein. Dies stimmt überein mit Hall, Life with 
the Esquimauz (S. 524), wo es erwähnt wird, daß sie Tornarsuk auch Anguta 
nennen. Vergleiche auch Kroebers Beschreibung, hier S. 370. Daß Tornarsuk 
der „Väter des fürchterlichen und häßlichen Weibes sein soll, das zutiefst in 
der Erde wohnen und über die Tiere des Meeres herrschen soll“, wie uns Hans 
Egede erzählt (Perlustration, Aurg. bei Bobe S. 335, Fußnote), ist ohne Zweifel 
eine ganz apokryphe Vorstellung, von der man absehen kann. S. Kleinschmidt 
(Ordbog S. 371) hat diese Auffassung in modifizierter Form wiederholt, indem 
er den Meeresgeist als Tornursuk’s Mutter bezeichnet. 
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Jeder ostgrönländische Angakkoq (ögr. anakeeq, Mehrz.: ayakin) 
erwirbt sich in seiner Jugend seine persönlichen Hilfsgeister. Der Hilfs- 
geist wird in Ostgrönland taarteg genannt, am meisten mit possessivem 
Suffix taartoa (Mehrz.: taartaat) sein Hilfsgeist. Die Hilfsgeister wurden 
regelmäßig mittels Ausübung gewisser geheimgehaltener kultischer 
Handlungen draußen in freier Natur erworben." Die Ausbildung des 
Angakkoks begann oft schon im Alter von 8—10 Jahren und erstreckte 
sich durch viele Jahre seines Lebens. Verschiedene ältere Angakkokken 
sind seine Lehrer und erhalten ein Geschenk oder Bezahlung für den 
Unterricht. Die Hilfsgeister gehören zu jener Seite des Daseins, die 
bloß den Eingeweihten sichtbar ist. Sie sind Naturgeister, bisweilen 
die Hilfsgeister verstorbener Angakkokken, oder Tierseelen, die in 
„Menschen“ verwandelt wurden. Am häufigsten gehören sie zu gewissen, 
für die gewöhnlichen Menschen unsichtbare Geistervölker, welche un- 
bemerkt in der Nähe der Wohnstätte unter der Erde, unter den 
Strandklippen oder im Binnenlande leben und verweilen. Nur die An- 
gakkokken können sie sehen und mit ihnen sprechen, nämlich in der ` 
heiligen „Sprache der Geister.“ Um einen Geist herbeirufen zu können, 
muß der Angakkok ihm persönlich begegnet sein (in einer Halluzination) 
draußen in den Bergen, und muß mit ihm gesprochen und seinen Namen 
kennen gelernt haben. Jeder Angakkok hat sich, wenn er ausgebildet 
ist, eine ganze Schar von Hilfsgeistern angeeignet (5, 10, 15 oder mehr). 
Jeder von diesen hat seine eigenen Fähigkeiten und Gewohnheiten und 
die Zuhörer können gleich, sobald der Angakkok mit einem von ihnen 
spricht und diesen zum Sprechen bringt, den besonderen Hilfsgeist an der 
Stimme und Sprache erkennen. Seinen Hilfsgeistern gegenüber verhält 
sich der Angakkok wie ein Herr zu seinen Dienern. 


Innerhalb der für jeden Angakkok wechselnden „Hilfsgeister‘“ gibt 
es einen kleineren Kreis, der in dem Sinne konstant ist, daß er gemein- 
sam ist für alle Angakkut, und zu diesem Kreis der Konstanten gehört 
Tornarsuk, der ogr. Tornartik (toornaartik) genannt wird. Zum Kerne 
dieses Kreises gehören drei (oder vier?) Geister, die besonders hervor- 
treten und größere Bedeutung haben als eine Art Oberhilfsgeister — 
keine eigentlichen Gottheiten, sondern eine Art Vertreter der göttlichen 
Intelligenz der Natur. 


Die Ostgrönländer geben ihnen folgende Namen: 1. Toornaartik, 
9. Apergit oder Apergiteeg, mit possessivem Suffix Apergitaa, sein Frage- 
geist, sein Orakel (< apergit, Frage) und 3. Ergingaleg oder „sein“ 
Ergingaliva, „sein schiefer (oder schiefmäuliger?) Geist.“ 


1 Thalbitzer (1909), S. 447—464. 
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Diese drei konstanten Haupthilfsgeister sind uns zum Teil aller- 
dings auch von Westgrönland bekannt, aber abgesehen von Tornarsuk 
sind sie bloß flüchtig erwähnt, und namentlich Apergiteeq ist in der 
Literatur so unbemerkt geblieben, daß man nahezu sagen muß, er sei 
der Aufmerksamkeit der früheren Forscher entgangen. 


J. H. Rink erwähnte 1871 die verschiedenen Arten von tornaks in 
Westgrönland: die ratgebenden, die helfenden und die rächenden oder 
zerstörenden. Zu den ersteren gehört ein Meergeist, in dessen Namen 
Ergungasoq wir den Ergingaleq der Ostgrönländer wieder erkennen. 

„Die erste Art, sagt er, wurde Erkungassut (Mehrzahl von erkungassok) 
genannt und diese sollen, nach der Erklärung einiger, in den Schalen mancher 
Meertiere wohnen. Jeder Angakkok hatte einen Erkungassok. Er wird als 
unentbehrlich geschildert wegen seiner Klugheit, aber sonst ohne Kraft. Des- 
ungeachtet will er selbst gerne für stark gelten, er ist bei der Beschwörung 
der erste, der sich einfindet und will bei jeder Gelegenheit mit dabei sein. 
auch wenn es einen Kampf mit Feinden gilt. Er kommt dann manchesmal 
schlecht wieder fort, so daß der Angakkok ihm selbst helfen muß, aber trotzdem 
lobt er sich am Schlusse mit dem, was er geleistet hat.“ (Rink KEskimoiske 
Eventyr og Sagn, II, 1871, S. 201.) 

Diese interessanten Aufklärungen über einen der ratgebenden Haupt- 
geister des Angakkok hat Rink wahrscheinlich durch mündliche Be- 
richte erfahren, in den mittleren und südlichen Teilen der westgrön- 
ländischen Küste, die er als Forscher und Beamter 20 Jahre lang durch- 
reiste (1848—1868). In der Charakterisierung dieses Geistes liegt etwas, 
was an die Besprechung Tornarsuks von Glahn erinnert. (Siehe S. 372f. 
hier.) Erqungasoq wird als dessen Seitenstück geschildert und die Dar- 
stellung enthält eine ganz ähnliche Ironie bezüglich seiner menschlichen 
Eitelkeit, seiner Lust sich auszuzeichnen und seiner Kraftlosigkeit; man 
kommt beinahe dazu, an einen Clown oder Hanswurst zu denken. Wir 
kennen von verschiedenen Indianervölkern eine ähnliche respektswidrige 
Betrachtung eines Halbgottes oder Kulturheros, ob man dies nun als Aus- 
druck des Humors einer primitiven religiösen Lebensstufe oder auf irgend- 
eine andere Art auffassen mag. (Der große Rabe bei den Eskimos in West- 
alaska und den nächsten Indianerstämmen an der Küste des Stillen 
Ozeans; Elkh oder Jelch bei den Tlinkitern; Coyote, Michabo, Kuloskap 
usw. bei den verschiedenen Binnenlandsindianern.) Der Angakkok hat 
offenbar nicht so selten Grund gehabt, sich in die Launen seines dienst- 
baren Geistes einzufinden: was ist los mit dem Schelm? 

Aus Ostgrönland gab uns Gustav Holm (1888, Nr. 34) den ersten 
Bericht über diesen Meergeist Ergingaseq (richtiger Ergingaleqg, genau 
übereinstimmend mit den westgrönländischen Ergungasog): 

„Auf einer großen Insel weit draußen auf dem Meere wohnt ein 
einsamer Mann, welcher Ergingaseq heißt.“ 


Die kultischen Gottheiten der Eskimos 377 


Die Beschreibung knüpft an eine der zahlreichen Erzählungen vom 
Mondmanne an, den die Angakkokken besuchen, der aber selbst auch 
bisweilen zur Erde niedersteigt, um die Menschen zu strafen, welche 
gewisse Taburegeln übertreten haben. Die Angakkoken müssen dann 
herbeikommen um den verschüchterten Menschen zu helfen und den 
Mondmann zurückzutreiben: sie wenden sich entweder an ihre Hilfs- 
geister oder in diesem Falle besonders an den Geist Ergingaseg. Holm 
erzählt weiteres von ihm: 

„Er steht im Kampfe mit dem Mann im Monde, Jajak.! Wenn dieser 
zur Erde hernieder kommt um die Häuser der Menschen zu vernichten, treibt 
Ergingaseq ihn zurück zum Monde mit seinem Blasenpfeil. Diese letzte ist 
Ergingasegs zweitstärkste Waffe. Er braucht seine leichteste Waffe, den Vogel- 
pfeil, gegen die von Menschenbänden verfertigten Zaubertiere (tupilak), welche 
gegen einen Feind durch das Meer gesendet werden, aber seine stärkste Waffe, 
die Harpune, verwendet er gegen angreifende Angakkokken.“ Ergingaseq ist 
offenbar hier so wie in Westgrönland aufgefaßt, wie ein Geisterwesen (auf einer- 
Insel) im Meer, welches im Dienste der Angakkokken steht. In Ostgrönland 
ist er mehr als ein bloß ratgebender Geist: er ist ein Helfer der Menschen 
gegen den mächtigen Mondgeist, eine gewaltige Macht im Universum, welchen 
die Angakkokken zuweilen besuchen um ihn zu beschwören und hiermit ihren 
Mitmenschen in ihren Drangsalen oder Mißgeschicken zu helfen; besonders 
wenn sie den Zorn des Mondes erweckt haben. Auf diesen Reisen setzt sich der- 
Angakkok großen Gefahren aus; es ist kein Spaß Ergingaseqg besuchen zu 
müssen, welcher mit der linken Hand seine Harpune schleudert und mit seinem 
Blasenpfeile auf sehr weiten Abstand hin die Menschen fängt, so daß diese 
‘ganz und gar zerquetscht werden und sterben’.“ (Holm, S. 314.) 


Es leuchtet ein, daß die ostgrönländische Auffassung von Erging- 
aset als einem starken und gewaltigen Geiste zum Teile der Beschrei- 
bung, die wir von Westgrönland nach Rink zitierten, widerspricht. Aber 
hinter den persönlichen Quellen (den dänischen Autoren, den übersetzen- 
den Dolmetschern, den betreffenden Eingeborenen, die befragt wurden) 
liegt vielleicht — und dies ist sehr wahrscheinlich — eine mehr homo- 
gene Auffassung in Ost- und Westgrönland. „Das Klugheitsmoment“ in 
der wgr. Auffassung von Ergungassog erinnert an folgendes Geister- 
wesen, welches in Westgrönland nicht erwähnt wird, ogr. Apergiterg und 
dürfte in Rinks Schilderung möglicherweise von der Vorstellung des. 
anderen Wesens hergeholt und mitverschmolzen worden sein. 

Apergiteeg (oder Apergit mit dem Suffix -teeg = wgr. toog „voll von“, 
nämlich erfüllt mit Fragen) scheint „sein Fragewerkzeug“ zu bedeuten, 
in freier Übersetzung „Orakelgeist“. Die Ammassaliker beschreiben 


1 Dieses ist der Name des Mondes in der Angakkoksprache, ein und das- 
selbe auf ost- und westgrönländisch. Ausgesprochen: /ja‘ja'g). Das Wort be. 
deutet auch Zaubertrommel und scheint uralt zu sein. Vgl. in der Korjakischen 
Sprache yayas oder jajarit. (Esk. Num. 1908, S. 5. Vgl. Czaplicka 1914, S. 364.. 
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ihn als eine Art Riesenkrebs, eine schwarze Gestalt von ein paar 
Ellen Länge, mit großen Klauen oder Kneifzangen am Kopfe. Während 
der Angakkok mit der Trommel an der Seite sitzt und beschwört (toor- 
nivog), nähert sich Apergiteeqg vom Meere draußen her und läßt sich 
‚nieder am Meeresufer unten vor dem Hause, herbeigerufen von dem 
'Geisterbeschwörer. Der Angakkok nennt ihn „mein Strandbewohner“. 
Die Fragen, die er an ihn stellt, betreffen hauptsächlich den Patienten, 
um dessentwillen der Angakkok herbeigerufen und zur Geisterbeschwö- 
rung aufgefordert wurde. Apergiteeq beantwortet die Fragen nach der 
Ursache der Krankheit in den gangbaren Ausdrücken davon, welche 
‚Seele oder welche Seelen den Kranken verlassen haben, ob die ge- 
raubte Seele sich nun im Meere oder auf der Erde aufhält und auch 
‚genau wo. 

Kleinere Angakkokken können Apergit nicht herbeirufen, aber sie 
brauchen dafür einen Angeen (wgr. Agiut), einen weniger mächtigen 
Geint, von Gestalt einer gewöhnlichen Robbe.! 


Toornaartik (= wgr. Toornaarsuk) scheint zufolge ostgrönländischer 
Auffassung die Aufgabe zu haben, Wegweiser des Angakkoks zu sein, 
Lotse durch die Meerestiefen, wenn der Angakkok, d. h. seine Seele 
niederfährt zu der Beherrscherin der Tiefe und aller Seetiere, um 
‚schlechten Fischfang abzuwenden und den Menschen reichere Beute zu 
‚sichern, während sein Körper wie tot in der Hütte liegend zurückbleibt. 
Toornaartik ist ein Meergeist und kommt nicht so wie die individuellen 
Hilfsgeister (tornät) des Angakkok hinauf zur Erde oder bis in die 
Hütten hinein. Der Angakkok trifft ihn erst am Strande, wenn er sich 
auf dem Wege zur Tiefe befindet: dort im Meere schwimmt Toornartik 
immer etwas voran und ein wenig tiefer als der Angakkok; er trägt 
ihn gewissermaßen vorwärts. Er wird von den Ammassalik-Angakkokken 
‚geschildert als eine Art Meerestier von der Größe eines Kajaks (3 Ellen 
lang, 1 Elle breit über der Brust). Mit einem Angesicht halb wie ein 
Mensch, mit ungeheuer langen Armen und mit einem Hinterleib wie 
ein Seehund mit einem kleinen Schweife. G. Holm sprach s. Z. die Ver- 
mutung aus, daß es sich um einen großen Tintenfisch handle.? 


1 Die Zusammenkunft des Angakkok mit einem solchen beschreibt Knud 
Rasmussen Myter og Sagn I (1921) 24—25. Die Bedeutung des Wortes ist 
„Schleifstein“, der kultische Stein des Angakkok. Angeen ist auch bekannt 
als Ortsangabe für einen hoben Felsen an der Mündung des Sermilikfjordes 
südlich von Ammassalik. 

2 G. Holm Den östgrl. Expedition 1888. S. 115, Anm. 2, ebendort S. 115, 
Anm. 1 macht Holm darauf aufmerksam, daß Ray (Expedition to Point Barrow 
1885) einen Angakkokgeist aus Alaska erwähnt von einer solchen Gestalt, die 
.an den grld. Tornarsuk erinnert. 
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Nach Holm soll Apergitecq Toornaartiks Helfer sein, und beide dem 
‚Angakkok untergeordnet. Er schreibt: „Beide diese Tiere stehen im 
Dienste des Angakkok. Es sind weder gute noch böse Geister, sondern 
nur ihrem Herren gehorsam“ (l. c. S. 115). Und weiter: „Jeder Angak- 
kok hat seinen Tornarsuk und Aperketek, die auch als seine Geister wir- 
ken. Tornarsuk beantwortet Fragen, die an ihn gerichtet werden ... 
Aperketek ist Vermittler zwischen dem Angakkok und dessen Tornar- 
suk; er nimmt Fragen entgegen und übermittelt die Antwort von Tor- 
narsuk“ (1. c. S.122),! Es ist ja recht wohl möglich, daß diese Erklärung 
‚des Verhältnisses zwischen ihnen richtig ist.” Meiner Erfahrung nach 
habe ich den Eindruck, daß Apergiteeq dem Angakkok auf eigene Faust 
Antworten erteile, als der „Allwissende“. Es hieß, es gäbe bloß einen 
Apergit im Meere; hingegen gab es sicherlich mehrere Toornaartik- 
wesen; besonders große Angakkoks hatten zwei solche, andere nur 
einen. — Ich kann mich Holm völlig anschließen, wenn er Abstand 
nimmt von „der Bedeutung, welche alte Autoren von der Westküste 
Grönlands Tornarsuk beigelegt haben, nämlich daß er ein Wesen sein 
soll, welches als Herr über die Tornaker herrsche“ (l. c. S.122 Anm. 1). 

Die irrtümliche Auffassung, welche sich die Missionare des 18. Jahr- 
hunderts von Tornarsuk als oberster Gottheit gebildet hatten, hielt sich 
lange Zeit. Es erscheint ganz natürlich, sie auch in der kleinen hüb- 
schen Erzählung von B. S. Ingemann Kunuk und Naja (1842, später 
wieder abgedruckt) zu finden. Noch J. H. Rink hielt an der alten An- 
sicht fest, in der Einleitung zum ersten Teile seiner Eskimoischen Mär- 
chen und Sagen (Eskimoiske Eventyr og Sagn, 1866) wie auch in dem 
Nachtrag (Tillæg) über die Eskimos (1871, S.183), wenn er sich auch 
an letztgenannter Stelle mit etwas Vorbehalt ausspricht.° 


1 In einer Anmerkung hierzu weist Holm auf das Tagebuch des Missionars 
P. Kragh von 1820 (herausgegeben 1875), 1. Teil S. 96, wo in Verbindung mit 
„Sitten älterer Zeit“ Apersortut genannt wird, Hexen, welche die Geister be- 
fragen (so, nicht „den Geist“). Ich glaube nicht, daß hiermit ein Zeugnis da- 
für gegeben ist, daß die Westgrönländer Apergiteeg gekannt haben. 

2 Bei Glahn (Tagebücher Ausg. von Ostermann S. 189) wird ein Tornak 
auf ähnliche Weise, aber unbestimmt als „eine Art Gesandter von Angekkok 
zu Tornarsuk“ genannt. Vergleiche auch das Zitat von Rink (Westküste) hier 
S. 378. 

3 Rink ist 1871 geneigt, auf den alten Begriff tornarsugtag Gewicht zu 
legen, d. h. auf das Prinzip, daß ein Gegenstand „ein Stück Tornarsuk an 
sich haben könne“, „also gewissermaßen eine Kraft, die bei der Berührung 
mit Tornarsuk in den Gegenstand übergeht.“ Vgl. Rink, Über die Herkunft der 
Eskimos (Om Eskimoenes Herkomst in Aarbog for nordisk Oldkyndighed 1871, 
S. 290): „denn der Tornarsuk der Eskimos ist hauptsächlich nur der, welcher 
dem Menschen seine Schutzgeister gibt.“ 


380 William Thalbitzer 


Einer der ersten, der die richtigere Auffassung darstellte, war Fridthjof 
Nansen auf Grund von G. Holms Forschungsergebnissen in Ostgrönland.! 
Aber die alte Ansicht ist hartnäckig; sie spukt noch in dem Jubiläums- 
werke Grönland (1921)? und in der Einleitung zu Knud Rasmussens 
„Myter og Sagn fra Gronland“?, wo jedoch der Name Tornarsuk nicht 
länger an die Idee einer höchsten Gottheit geknüpft ist, aber zusammen- 
gefaßt wird in dem Ausdruck „Herr der Hilfsgeister (lörnat nülangät)“. 

Toornaartik soll nicht zu den gewöhnlichen Hilfsgeistern der Angak- 
kokken gerechnet werden, aber er ist, zumindestens bei den Ostgrön- 
ländern, ein diesen gleichgestellter Meeresgeist, dessen Verhältnis zum 
Angakkok von anderer Art ist, als das der „Hilfsgeister“ (ein über- 
setztes Wort, welches der Wirklichkeit vielleicht nicht genau ent- 
spricht). 

Die Tornat-Hilfsgeister gehören sozusagen zu der täglichen Diener- 
schar des Angakkok und wirken für ihn in der Hütte, während er selbst 
(seine Seele) in der Luft oder in der Tiefe auf Reisen ist. Ihre Stimme 
löst die seine ab und sie führen alles aus, was er ihnen gebietet. Sie 
bilden einen Teil eines bestimmten Geistervolkes im Jenseits oder ge- 
wisser Tierarten. Sie bilden jedoch nur eine Gattung der Geister, welche 
den Angakkokmenschen umgeben, und sie gehören unter allen anderen 
zu seinem intimsten Umgangskreis. 

Neben diesen hat der Angakkok einen andern Kreis Geisterwesen 
unter sich, die sogenannten gimarhrat, „Verscheuchende Geister“, tierische 
Ungeheuer, welche er bei seinem Geisterdienst in der Hütte dazu ge- 
braucht, die religiöse Furcht in seiner Gemeinde wachzurufen, die 
grauen- und schreckensvolle Feierlichkeit, welche die Voraussetzung ist 
für alle die folgenden rituellen Handlungen (oder für den Glauben der 
Zuhörer an die Anwesenheit der Geister). Zu diesen Geisterungeheuern 
gehören Amoo, Ongaa, Neemilaa usw.; jeder Angakkok in Ammassalik 
hatte mehrere solcher Ungeheuer zur Verfügung, aber nicht so viele 
wie von der erstgenannten Art. 

Endlich hatte der ostgrönländische Angakkok, wenn er voll aus- 
gebildet war, einen Nappalikitseg, einen Falken, außerdem einen Aper- 
giteeg, einen Toornaartik und einen Ergingaleg in seinem Dienste, die drei 
letzten repräsentierten das Meer, der erste (Falke) die Luft. Von diesen 
Naturgeistern hat er bloß einen jeder Art (ausnahmsweise zwei Toor- 


1 F, Nansen Eskimoliv. Christiania 1891. S. 212—213. 

2 Grönland i Tohundredaaret for Hans Egedes Landing. Siehe Alm. Over- 
sigt S. 86: „Stärker als alles andere und über alle herrscht ein Prinzip: tör- 
närsuk, dessen Natur mystisch und nur den meist Eingeweihten bekannt ist“ 
usw. (Vgl. S. 87.) In Meddelelser om Grönland Bd. 60. 

3 Knud Rasmussen Myster etc. (3. Teil Die Ostgrönländer) 1921 (S. 25). 
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naartiks). Jeder Angakkok hat seinen individuellen Repräsentanten, den 
‚er sich während seiner Lehrzeit draußen in der Natur mit seinem ri- 
tuellen Reibestein erworben hatte, in Verborgenheit und Einsamkeit.' 

Die Lehrzeit geht vor sich unter Fasten, Reinigungen und Ausdauer- 
prüfungen. Mit dem erstmaligen Reiben des Steines oder bei einem der 
ersten Male ruft der Angakkoklehrling den mystisch-kultischen Bären, 
der aus einem Landsee oder aus dem Meere auftaucht, herbei, und dieser 
zehrt alles Fleisch von ihm ab, so daß er stirbt; aber nach einer Zeit 
lebt er wieder auf und sieht seine Kleider fliegend zurückkommen, ein 
Stück nach dem andern. 

Was ich aus Ammassalik von dem „Bären aus dem Meere“ erfahren 
habe, erzählt Hans Egede von der Westküste über Tornarsuk; vielleicht 
sind die beiden dann und wann verwechselt worden: ? 


„So jemand ein Angakkok werden will, so muß er ein langes Stück Wegs 
hinaus aufs Feld gehen, wo keine Menschen sind, und muß sich einen großen 
Stein suchen und sich auf diesen niedersetzen und nach Torngarsuk rufen. 
Hernach soll dann Torngarsuk gleich zu ihm kommen, worauf er anfangs sehr 
-furchtsam und erschreckt wird über seine Erscheinung, so daß es ihm sehr 
übel wird, er niederfällt und stirbt und drei Tage lang tot liegen bleibt; 
später wird er wieder lebendig und geht nach Hause als ein Angakkok und 
ein sehr weiser Mann.“ 


Wenn wir zum Schlusse eine recht passende Bezeichnung für Tor- 
narsuk finden wollen sowie auch für die ihm gleichgestellten Geister, 
besonders Apergiteeg und Erqungassog, so müßte dies nach griechischem 
Sprachgebrauche „Dämonen“ sein. Diese grönländischen Geister erinnern 
an und für sich nicht sehr an Eros oder Dionysos; aber Diotimas und 
Sokrates’ Gespräch über Eros im Symposion p. 202E, 203A gibt ein 
Bild von dem großen Dämon, welches in allem Wesentlichen auch auf 
.die kleineren Geister unter dem arktischen Himmel passen könnte: 


„Was ist er also, Diotima?“ . 

Ein großer Dämon, Sokrates; "denn alles Dämonische ist ein Mittelding 
zwischen Gott und Sterblichen — „Und was hat es zu leisten?“ fragte ich. — 
Es verdolmetscht und vermittelt den Göttern, was von den Menschen, und den 
Menschen, was von den Göttern kommt ... Durch die Dämonen geht auch 
alle Weissagung ... Ein Gott macht sich nicht mit einem Menschen gemein: 

1 Über die Lehrzeit des Angakkok, seinen Bildungsgang, seine Geister usw. 
siehe besonders meinen Artikel Östgrönlands hedenske præster (Ostgrönlands 
heidnische Priester). Nordisk Tidskrift för vetensk. och kunst, 1909. Englische 
‘Übersetzung im Bulletin vom 16. Internat. Amerikanistkongreß in Wien 1909. 
a Bd. S. 447f. 

2 Hans Egede Perlustration cller Naturel Historie (1741), Kap. 19. Auch 
P. Egede Nachrichten (1790) S. 72—73. — Aus Ammassalik schildert Knud Ras- 
mussen einen Angakkoklehrling, der den Stein anreibt, um Tornarsuk zu 
beschwören. Myter og Sagn (1921), 1. Teil, S. 25. 
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vielmehr kommt durch die Dämonen alle Zwiesprache und aller Verkehr der 
Götter mit den Menschen zustande.! 

Apergiteeg und Tornarsuk sind die Dämonen der Klugheit, des prak- 
tischen Wissens. Sie vertreten die Verstandesseite des Daseins (Logos), 
aber nicht dessen höchste Mächte. Sie sind eine Art Orakel oder all- 
wissende Geistestiere, die von den heidnischen Priestern zu Rate ge- 
zogen werden, wenn diese etwa ihrer Landsleute willen die Ursachen 
von eingetroffenen Krankheiten, Drangsalen, Hungersnot oder ähnlichem 
Unglück wissen wollen. Eine gewisse Stärke legt Tornarsuk durch 
seine magische Kraft zutage, die in einzelnen Fällen zum Vorschein 
kommt, wobei ich weniger daran denke, daß er die tupilaken (Zauber- 
tiere) ausrotten kann, indem er sie verzehrt, so wie er auch oft die Seele 
eines kranken Menschen verspeist”; aber der südgrönländischen Sage 
nach verdankt man es der Stärke Tornarsuks, daß die Diskoinsel aus. 
offener See vor dem Godthäbsfjord (64° n. Br.) weit hinauf zur Disko- 
bucht (69— 70° n. Br.) im nördlichen Grönland verschleppt werden 
konnte, wo sie jetzt liegt.’ 

Der ostgrönländische Tornarsuk (Tornartik) ist besonders als Führer 
des Angakkok durch die Meerestiefen oder die Unterwelt aufzufassen, 
also als ein Geist, der ihm dazu verhilft, mit dem mächtigen Meerweib 
in Verbindung zu kommen. 


Aus Südwestalaska (Nunivagmut) werde ich nach Fr. Barnum* das. 
einzig bekannte Beispiel außerhalb Grönlands für einen Geisterbeschwörer- 
sang anführen, welcher angeblich von Tornarsuk stammen soll. Er re- 
zitiert ihn mit Tornarsuks Stimme während der heiligen Handlung im. 
Festhause. Ein Angakkoq wird dort tungralik genannt, „einer, der einen. 
tungra hat“ (= grld. tornga)? —: 


Barnums eskimoischer Text Phonetische Umschreibung 
(sein Buch S. 311) (bier versucht) 
tüngragniyem yüarüte topranaiem iuarute‘ 
tüngralgum atög’lara topraligum atorhlara 
kika tamar’ma egnulraa: qaika tamarma e’nulra- 
tänghakeu! allenufkenak tayhrakiuk alinuflg?)inak 
kaaragna, kaaranga, kaaranya qara-(0?'na (dreimal) 


1 Nach der Übersetzung von Franz Boll Platons Gastmahl, griechisch u. 
deutsch (1926) S. 59. 

2 Holm (1888) S. 112. 

3 P. Egede Nachrichten (Tagebuch) S. 169—170. Vergl. auch Ax. Olrik (1910) 
S. 28—30 (und mein The Ammassalik Eskimo 2. Teil, S. 526—527). 

* Fr. Barnum (1901) $ 841. 

5 Das Wort Angakkoq ist jedoch auch in Alaska gut bekannt, in Nord- 
alaska (Point Barrow) in der Form ayalhkog. Nelson schreibt es: añ-alk'-kok, 
Esk. about Bering Strait, S. 428. Vergl. Barnum, l. c. 323 ä-nălth'-kök. 
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Übersetzung Umschreibung 
The devil’s song Tornarsuks Gesang 
the sorcerer always sings it Der Schaman singt ihn immer: 


My whole body is covered with eyes: Mein ganzer Körper (Oberfläche) ist- 
mit Augen bedeckt: 
Behold it! be without fear! Beschau ihn! sei ohne Furcht! 
I see all around. Ich sehe hinaus nach allen Seiten. 
(Die letzte Zeile wird dreimal wiederholt.) 

Barnums Wörterverzeichnis zufolge ist foyranajak die Bezeichnung 
der Yukoneskimos für denselben Geist, welchen man ein wenig weiter- 
im Süden auf der Insel Tununa (Kap Vancouver, vergl. 1. Kap. S. XV) 
toprayazak nennt, und dies wurde von dem amerikanischen Missionar- 
mit „devil“ (Teufel) übersetzt; diese Wörter sind wahrscheinlich iden- 
tisch mit grld. tornarsuk. E. W. Nelson hatte schon früher als Barnum. 
erklärt (l. c. S. 427), daß die Eskimos von Ikogmut am niederen Yukon. 
unter dem Einfluß der russischen Mission Gott Tun’rün-a’’-yuk (phone- 
tisch: tonranäiuk?), den „obersten tun-ghäk“ (tonräq?) nannten.! 

Kürzlich ist ein verbindendes Mittelglied zwischen diesen Tornarsuk- 
formen in Grönland und Alaska zum Vorschein gekommen. Knud Ras- 
mussen erhielt bei den Netsilikeskimos an der Hudsonsbucht eine eski- 
moische Zeichnung, welche einen Geist mit langen Armen, kurzen Beinen 
und vielen Augen vorstellen soll (daher sein Name: „der vieläugige“ 
ijitoog). Diese Zeichnung wurde vor kurzem in Birket-Smiths Buch Eski- 
moerne (Die Eskimos) dänisch veröffentlicht (1927, Fig. 188). Die Ge- 
stalt dieses Wesens erinnert auffallend an die Tornarsukfiguren der Ost- 
grönländer, die wir von den ausgeschnittenen Beinreliefs auf ihren Ge- 
räten her kennen.” 

Alle diese Aufklärungen geben uns jetzt hinreichenden Beweis für 
den lebenden Kultus dieses „allwissenden, allessehenden‘‘ Dämonen unter 
den Westeskimos bis nach Südalaska, den wir sonst nur von Grönland 
her gekannt haben. 

Il. Die Götter. 

Die drei mächtigsten Naturgeister, welche die Eskimos überall kennen 
und verehren werden in Westgrönland folgendermaßen genannt: 

Immap inua oder „Süsvsuma inua“ „der Inua (Mensch) der Tiefe oder 
des Meeres“ auch Arnarquashsaag? „das herrliche majestätische Weib“ 


1 Es ist möglich, daß die frühere, besonders die russische Literatur über 
die Alaskaeskimos mehrere Spuren oder direkte Aufklärungen über dieses. 
Geisterwesen enthält. Vergl. hierzu S. 378 Fußnote 2. 

2 Vergl. G. Holms Werk über die Angmagsalik-Eskimos (1888) in Meddel- 
elser om Grönland 10. Bd., Tafel 23; Textbeschreibung S. 115 und 150. An 
letztgenannter Stelle auch Sanimuinaks Zeichnung. Englische Ausgabe in Bd. 39 
(1914) S. 83 und 119—120. Figur 48 und 49. 

s Dieser Name findet sich aber nicht in den älteren Schriften. Vgl. S 395. 
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(in -qua verbirgt sich ein Element von unbekannter Bedeutung). — Das 
Weib der Meerestiefe wohnt in einem großen Hause auf dem Grunde 
des Meeres und herrscht über alle Meerestiere. 

Qaummatip inua „der Mensch des Mondes“, öfter Aningak [aneya’k] 
genannt, „ihr älterer Bruder“, nämlich die Sonne. (Vergleiche den Mythos 
von Mond und Sonne.) Das Haus des Mondmannes liegt nahe beim Monde 
oder ist vielleicht identisch mit ihm.! Er beherrscht besonders die Frucht- 
barkeit (Fortpflanzung) bei den Menschen und Tieren und besucht bis- 
weilen die Erde. Qaummat scheint etymologisch Lichtbringer, Licht- 
gerät, vielleicht speziell Fackel zu bedeuten. 

Silap inua (oder: Silam inua) „der Inua (Mensch oder Geist) der Luft“, 
dessen Geschlecht nur selten näher bezeichnet ist, wird besonders um 
gutes Wetter angefleht. Poul Egede hörte diesen Geist bezeichnen als 
„Sillagiksorlok“ [silagiesortoq]| „der gutes Wetter schafft“; ebenso bei Glahn 
(Anmerkninger S. 349): „Gotveyrsvolderen“ Der Walter über gute 
Witterung. 

Einzelne Sterne haben Namen, es wird ihnen aber keine Verehrung 
erwiesen. Dasselbe gilt von der Sonne, die als Weib aufgefaßt wird. Nach 
dem Mythos war die Sonne die Schwester des Mondes und hieß Malina 
oder Ajut. 

Der Mythos von der Sonne und dem Monde ist eine Erzählung von 
einem kultischen Spiele, welches in Tagen der Vorzeit in einem Fest- 
haus (gashse) am Eisbergfjord an der Diskobucht stattgefunden haben 
soll, ein sogenanntes „Lichterlöschfest“ von der gleichen Art, wie Holm 
es aus Ammassalik beschreibt. Die Sonne hatte ihren Partner auf dem 
Rücken mit Lampenruß gezeichnet und bei Tageslicht erkannte sie ihren 
Bruder, dessen weißer Pelz schwarze Flecken trug. Sie flüchtete mit einem 
brennenden Stück Moos in der Hand. Der Mond Aningat (so geschrieben 
bei Egede)? verfolgte sie hinauf auf den Himmel, gleichfalls mit einer 
Moosfackel, die gelöscht war, so daß sie nur glimmen konnte. Ehe sie 
aus dem Hause fortliefen, schnitt sie sich mit ihrem Ulo (ein krummes 
Messer) eine Brust ab und warf sie ihrem Bruder hin mit den Worten, 
die nabezu in allen Varianten dieses Mythos gleich erhalten sind von 
Ostgrönland bis zur Beringstraße: 


„IB dies! du findest sicher allein an mir Gefallen! © 


Die Sonne kaın höher hinauf als der Mond und er verfolgt sie ständig 
über den Himmel hin. Dieser Mythos von Sonne und Mond ist allen 


! Vom Monde im ersten Viertel sagt man, „er ist im Begriff sein Haus zu 
erhalten“ (in sein Haus zu gehen? ilhlogalerpog), im letzten Viertel „er ist im 
Begriffe außer Haus zu bleiben“ (üÜlhlueruppog). 

7 Poul Egede Nachrichten (Tagebuch 1735) S. 74—76. 
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Eskimos gemeinsam.‘ Das Inuitvolk hat überall in seinen Festhäusern 
die kultische Lampenlöschung immer wieder vorgenommen, die einstmals 
das Sonn- und Mondpaar hinauf auf den Himmelsweg getrieben hat. Den 
Winter hindurch feiert dieses Volk verschiedene periodische Feste, z. B. in 
Alaska (Nortonsund) wenigstens sechs: ajagaq das Bitte- oder Wunsch- 
fest, das erste Fest für die Toten, das „Blasenfest‘“, das zweite Totenfest, 
das Frühlingsjagdfest, das große (dritte) Totenfest; zu diesen kommt noch 
das Puppen- (Götterbilder-) fest und zahlreiche Gelegenheitsfeste hinzu. 

Alle diese kultischen Feste finden wir geschildert in großen Werken 
amerikanischer Ethnologen, besonders die der Eskimos in Alaska und 
auf Baffinsland. Die Feste währen tagelang, ja bisweilen viele Tage, sind 
an feste Riten gebunden und gehen unter reicher Entfaltung von Geschenk- 
verteilungen, Maskenaufzügen, Verkleidungen, Trommeltänzen und Ge- 
sängen vor sich. Über alle diese kultischen Instrumente besitzen wir recht 
umfassende Beschreibungen mit Ausnahme gerade von Grönland, wo sie 
frühzeitig aufhörten. Andererseits gibt es — außerhalb Grönlands — 
eine große Lücke in unserem Wissen betreffs der geistigen Formen dieser 
Feste, besonders mit Rücksicht auf die Anfragen und Unterredungen 
des Angakkok mit den Geistern. In dieser Hinsicht haben unsere alt- 
grönländischen Missionare und zuletzt dänische Forscher wie J. H. Rink 
in Westgrönland, G. Holm in Ostgrönland glücklich den Weg für ein 
eingehendes Verständnis vor allem der kultischen Geistesformen des alt- 
grönländischen Heidentums und hierdurch auch derferneren Eskimostämme 
angebahnt. 

Eine direkte Anbetung der hohen Mächte scheint bei den Eskimos 
unbekannt zu sein. Die Laien konnten sich nicht privat an sie wenden. 
Nur durch die Schamanen, die eskimoischen Angakkut, war dies möglich, 
und da wohl auch nur in der Form, daß diese Geistesbeschwörer einzeln 
oder (besonders in Alaska) paarweise Seelenreisen zu den Gottheiten, 
durch die Luft zum Monde oder durch die Tiefen des Meeres zu „dem 
herrlichen Mutterweib“ unternahmen, damit die Zustände auf der Erde 
in Ordnung gebracht würden für eine Familie oder einen Wohnplatz, 
oder damit gutes Wetter und reicher Fischfang beschieden werde. 

Weder die Sterne, noch die Sonne oder der Mond werden angebetet. 

Cranz hatte in seiner Geschichte von Grönland sich erlaubt, daran 
zu erinnern, daß die Schiffer, welche in Grönland waren, die Grönländer 


1 Ostgrönland (G. Holm l. c. S. 268; Thalbitzer Amm. Esk. II 396f.). West- 
grönland (Rink 1866. 5. 165. Vgl. 1871. S. 207). Smithssund (Kroeber 1899, S. 318; 
Knud Rasmussen 1905, S. 194). Baffinsland (Boas 1888, 597—598 u. 1901, 359, 
vgl. 173). Labrador (Turner, 1894, S. 266). Westküste der Hudsonbucht (Boas 
1901. S. 306). Mackenziefluß (Petitot 1876, VII). Point Barrow (Simpson, s. Rink). 
Alaska, St. Michael (Nelson 1899, S. 481). Yukonfluß (ebend. S. 482). 
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als Sonnenanbeter bezeichnet hatten. Er wollte am liebsten einen Pfahl 
einrammen gegen diese Willkür.! Glahn persifliert diese Seiten bei Cranz, 
in seinen „Anmærkninger“ 1771 (S. 338—339: „all dieses weitläufige 
Geschwätz — Unsinn — grundfalsch‘“ usw.), aber er hat wohl in seinem 
Eifer, den Pfahl noch tiefer einzuschlagen, sich selbst auf die Finger ge- 
schlagen. — Glahn verwendet viel Worte um zu unterstreichen, daß 
Cranz’s Aussprüche über die Schiffergeschichte, daß die Grönländer die 
Sonne anbeteten, „beinahe unter alle Kritik herabgewürdigt sind.“ Natür- 
lich sind die Grönländer keine Sonnenanbeter, aber man kann sie recht 
wohl, sagt Glahn, „Abgottsverehrer nennen; denn sie verehren ja ihren 
Tornarsuk auch in gewissem Sinne. Sie verlassen sich auf ihre Vorfah- 
ren,“ usw. (Anm. S. 340). 

Glahn erinnert in diesem Zusammenhang an den eifrigen Brauch, den 
sie von Amuletten aarnussät (Sing. aarnuag), und von Zaubergebeten 
serrat (phonet. serhrät, Sing. serhraq) machen: 


„Sie brauchen Serret, die als eine Art von Hauptgebeten angesehen werden 
können und an die verstorbenen Vorväter gerichtet werden, auf die man sich 
verläßt.“ (Glahn l. c. S. 341) 


Ich halte es für einen großen Irrtum, wenn Glahn hier behauptet, die 
eskimoischen Zaubergebete oder -Formeln richteten sich an die toten Vor- 
väter. Er wiederholt diese Behauptung sicherlich einigemale (ebenda 
S. 358—359); wir finden sie auch in verstärktem Grade wieder in seinem 
Tagebuch von 1768?, aber ich finde es weniger beweiskräftig, was er 
zur Stütze hierzu anführt. Ob man von „Gebeten“ oder „Formeln“ sprechen 
will, hängt nur von der Definition ab, die man wählt: ihre Form ist fixiert 
und ererbt wie unser Vaterunser, und das Zeitwort steht in ihnen vielleicht 
häufiger im Indikativ als in der Wunsch- oder Befehlsform. Aber die 
behauptende Form (Indikativ) bedeutet im Zaubergebet einen Wunsch: 


1 Cranz Historie (1770) 1. Teil S. 253—254: „So kann man sich in der Ver- 
fassung und Religion eines Volkes irren, wenn man es nur gesehen, aber nicht 
verstanden hat.“ 

2 Glahn Tagebücher (Ausg. v. 1921) S. 221—222 (1768 März): „Über die 
Serret ... Anfangs, da ich einige Einsicht in den grönländischen Gottesdienst 
gewann, vermutete ich, dies müsse eine Art Gebet sein und zwar allem nach 
zu Tornarsuk. Nun bin ich vollkommen unterrichtet davon, daß sie sich manch- 
mal an ihn wenden, meistens jedoch an die Vorväter der Verstorbenen, auf die 
sich die Grönländer verlassen [um die Worte meines Erzählers zu gebrauchen} 
und auf denen ihr ganzes Vertrauen ruht.“ — Auch Rink wiederholt Glahns 
Behauptung darüber, daß die serhrat sich an die nächsten verstorbenen Ver- 
wandten des Benützers wenden. (G. g. Tro 1868. S. 228.) Man muß sich daran 
erinnern, daß diese Autoren das Material der Zaubergebete selbst nicht kannten, 
die erst später entdeckt wurden, und selbst nicht ein einziges Beispiel eines 
solchen antühren konnten. 
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der gewünschte Zustand wird geschildert, ausgesprochen wie ein Faktum, 
ist gleichbedeutend mit dem Wunsche. Z. B. 


Zum ersten Mal im Kajak nach dem Ende der Trauerzeit. 


ea — ea — Ich treibe seitwärts wegen des Windes. Wer kommt her zu mir? 
ea — ea — Die Fjordseehunde kommen zu mir her. 
(1—8 mal wiederholt, aber mit wechselnden Worten für die Tiere die „her- 


kommen zu mir“. 

Der Sinn ist hier natürlich: wenn doch alle diese Meertiere zu mir 
kämen! 

Nach der Auffassung der Ammassalikeskimos hatte das Wort des 
Zaubergebetes seine Kraft in sich selbst: sogar die Heiligkeit der alten 
und seltenen Worte wirkte mit dazu bei, daß der erwünschte Zustand 
eintrat. Da war nicht die Rede davon, daß man die Worte an irgend 
einen Geist oder einen der Vorväter richtete — fast alle diese Zauber- 
gebete und Formeln, die ich kenne, sind von diesem erwähnten Typus. — 
Einige von ihnen deuten in gewisser Weise hin auf die Vorfahren, was 
aber doch keiner Hinwendung an sie, oder einer Beschwörung gleicht, 
sondern eine bloße Erwähnung oder Erinnerung ist. Z. B. 


Wenn die Frau zum ersten Male nach der Trauer ihre Arbeit 
wieder gufnimmt. 


ea, ea — Mein Großvater hat mir nun alles erlaubt. 
ea, ea — ich fange an. 

ea, ea — Meine Großmutter hat mir nun alles erlaubt. 
ea, ea — ich fange an. 


Der Kajakmann in Gefahr. 
ea, ea — Was wird mich an Land bringen? 
ea, ea — Mein Großvater wird mich ans Land bringen. 3 

Hierin liegt keine Bitte oder Gebet zu den Großeltern, sondern bloß 
der stark gesungene rezitierte Wunsch, daß der Großvater oder die Groß- 
mutter, das will sageı diese Wörter mit allem, was in ihnen liegt, näm- 
lich die innere Kraft des Zaubergebetes, befreiend und erlösend einwir- 
ken mögen. 

Eine Zauberformel wird mit teuren Erbstücken, Kleidungs- oder Jagd- 
gegenständen gekauft und bezahlt; sie ist privates und geheimes Eigen- 
tum, das andere nicht gebrauchen dürfen; der Eigentümer selbst soll 
darauf achten, sie so selten als möglich zu gebrauchen, sonst läßt die 
Kraft der Worte nach. In allem persönlichen Besitztum liegt eine magische 
Kraft: die Dinge, die wir brauchen, werden Teile von uns selbst und die 
Eigenschaften, welche die Dinge dadurch erhalten, folgen ihnen auch bei 
der Erbschaft und in den neuen Besitz. Die Waffen eines tüchtigen Jägers 
werden selbst tüchtig; ebenso auch die Zauberformeln. 


1 Die obigen Beispiele sind genommen aus The Ammassalik Eskimo 2. Teil 
(1923) Nr. 73, 76 und 99. 
25* 
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In den Augen der Eskimos ist die Welt voll von Seelen und Geistern, 
großer und kleiner Art. Alles was man besitzt oder gebraucht erhält eben 
hierdurch einen innewohnenden seelischen Wert. 


H. C. Glahn hat bereits (1771 S. 347. vgl. 342) die primitive Lebens- 
anschauung beschrieben in kurzen, goldenen Sätzen, für die erst unsere 
jetzigen Etbnologen, lange nach seiner Zeit, einen wissenschaftlichen Aus- 
druck gefunden haben: Animismus, Animatismus. Glahn war seiner Zeit 
weit voraus mit einer Schilderung wie dieser: 


11... daß die Grönländer glauben, alle Dinge seien beseelt und daß auch die 
kleinsten Geräte ihre Seele besitzen. So hat ein Pfeil, ein Boot, eine Schuh- 
sohle, ein Löffel, ein Drillbohrer, jedes für sich eine Seele. Diese Seele ist von 
dem groben Stoff getrennt nnd besteht aus etwas feinerem für unsere Augen, 
Hände und übrige Sinne unbemerkbarem, doch von gleicher Gestalt wie die 
Körper, von welchen sie ausgegangen sind, so daß die Seele eines Menschen 
einem Menschen gleicht, die Seele eines Hundes einem Hunde, die eines Pfeiles 
einem Pfeile.“ 


Glahn hat hier wie so oft gezeigt, das ihm ein guter Blick für die 
feineren Unterscheidungen der grönländischen Gedankengänge eignet, 
sogar die subtilsten; ich fürchte bloß, daß ich hier hinzufügen muß, daß 
er in diesem Falle etwas allzu feine Distinktionen vornahm. Er setzte 
seine Beschreibung folgendermaßen fort: 


„Außer diesen Seelen [tarnik?], gibt es noch, wie der Autor [Cranz] richtig 
bemerkt, einige Wesen, die Innua genannt werden ... im Plural con suffixo 
3 Pers. Innue, von Innuk 1. ein Mensch, 2. ein Eigentümer, 3. ein Inwohner 
4. der Herr eines Dinges und xar Zomm 5. ein Grönländer. Diese Innue der 
Dinge bedeuten also nichts anderes als Eigentümer, Herren, Besitzer der Luft, 
des Wassers, des Schlafes ... Innua des Schlafes wird uns geschildert als 
lauter Schlaf, wie jemand, der immer schläft, dem aller Schlaf gehört, der den 
Schlaf über die Menschen ausgießt und es verursacht, daß sie schlafen. Übrigens 
ist dieser Herr ein Geist, hat keinen Körper, zumindest keinen von so grobem 
Stoffe wie der unsere. Ähnlich der Herr der Eßlust, ein Geist, der herzlich guten 
Appetit hat, der es hervorruft, daß die Menschen Lust bekommen zu essen, und 
der die Lust zum Mahle über sie ausgießt. Ja dieser Geist ist fast nichts an- 
deres als der Appetit selbst; so daß man daraus schließen kann, es sei nicht 
ratsam, ihn mit zu Tische zu haben. Demzufolge ist der Herr der Luft (Innua 
S. 266) ein Geist, der nichts anderes ist als bloße Luft, und verursacht, daß 
die Luft so oder so sei“. 


Dann will Glahn versuchen, den Unterschied zwischen tarnik (oder 
tarnek, mit Suffix tarninga) und innua darzustellen. Es sind dies Wörter, 
welche ihre besonderen Sprachbedeutungen haben, und zwar bezüglich 
auf die Richtung von „Seele“ (Spiegelbild, Schatten? tarnik < taag Schat- 
ten) „Leben“ (Mensch, Eskimo inu-uvog, lebt, eigentlich bloß: „ist inuk“.) — 
Hier verbergen sich wahrscheinlich hinter Glahns Distinktionen gewisse 
Überlegungen, die ausgegangen sind von den Angakkut der Grönländer 
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in früherer Zeit, selbst wenn seine Darstellung auch einen etwas ge- 
künstelten Eindruck macht.' 

Der Priesterstand, auch der heidnisch grönländische, hat immer eine 
Schwäche für gewisse dogmatische Entwicklungen und Wortklaubereien 
gehabt, die Probleme selbst zwingen leicht hierzu. Auch die ostgrön- 
ländischen Angakkut beschäftigten sich mit einigen theoretischen Finessen 
und waren nicht immer einig. Es konnte da eine gewisse Unsicherheit 
in den Begriffen aufkommen, in welche zu vertiefen sich aber kaum lohnt. 
Wir müssen bloß darauf achten, nicht allzu großes Gewicht darauf zu 
legen, unsere eigenen Begriffsunterschiede (z. B. Welt, Natur, Leben, 
Geist, Gott, Seele, Macht, Göttlichkeit) im eskimoischen Wortvorrat 
wieder zu finden. 

Mit diesem Vorbehalt sprechen wir hier über die höchsten Mächte 
oder Geister sowie über die Götter der Eskimos. 


Die Götter: der Luft, des Mondes und des Meeres höchste Mächte, 
sind diese besonders verteilten inuat des Weltenraumes, ihre menschlich 
gedachten Eigentümer oder Bewohner, beim Monde ein Mann, beim Meere 
ein Weib. Inuit, der Mensch unserer Erde, ist nach dieser Auffassung 
kein Nachbild oder Abkömmling dieser Mächte, sondern im Gegenteil, 
die Mächte gehen aus (stammen her) von den Menschen, worüber die 
Mythen berichten; bloß — und dies ist zu merken — für die Luft gilt 
das nicht, von deren Herkunft nichts gemeldet wird. Der Mondmann 
sowie auch die Sonne und das Meerweib, und gewisse Sterne sind Men- 
schen, die einmal von den irdischen inuit, von der Menschheit her an 
ihre Stellen gekommen waren. 

Diese Gottheiten gehören zum Inuitvolke, sie beherrschen, wenn 
auch nur bis zu einem gewissen Grade, das Leben und die Wohlfahrt 
dieses Volkes, wie wir sehen werden. 


Es kann aber ein gespanntes Verhältnis zwischen den Göttern und 
den Menschen eintreten. Die Angakkokken können mit Hilfe ihrer Geister 
die Stimmung der Götter verändern, oder sie können sie verjagen, falls 
sie sich dem Wohnort der Menschen in drohender Haltung nähern. 

Unter den Göttern der Inuiter ist der Luftgeist der eigentümlichste 
und auch der undeutlichste. 

! Glahn schließt mit folgender Konklusion: „Hieraus ersieht man, daß Tor- 
narsuk und Innua sehr verschieden von einander sind, so daß zwar jedes Dinges 
Innua tarnek oder Seele hat, daß aber jeder tarnek oder Seele nicht deshalb 
ein Besitzer (Herr) eines Dinges sein muß in dem Sinne, in welchem Innua 
hier genommen wird.‘ Es liegt wohl am nächsten. stets daran festzuhalten, daß 
Inuk „Mensch‘* bedeutet, innerhalb des (eskimoischen) Volkes, und daß inua (innua) 
schlechthin „sein (ihr) Mensch.“ Somit können wir in manchen Fällen inua mit 
„Geist (oder Besitzer, Eigentümer)‘ übersetzen. Vgl. auch S. at 
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Die Luftgottheit. 

Den inua der Luft kennen wir am besten von den Grönland-Eskimos, 
aber er wird auch aus Alaska erwähnt. Aus Westgrönland gibt uns be- 
sonders Poul Egede viele Beispiele.! Der Luftgeist zürnt über gewisse 
Vergehen gegen die religiösen Regeln für das Leben und Verhalten, 
und er straft die Menschen oder verbietet und verweist ihnen das Land; 
er wird daher mitunter als „Forbyderen“ (der Verbieter) bezeichnet: 
Inerterisog, bei Egede „Innerterrirsok“ geschrieben.” Im Jahre 1737 be- 
klagten sich die Bewohner von Nouk bei Egede darüber, daß „Sillam Inua, 
der Herr der Luft“ (vermeintlich durch einen ihrer Angakkoks) ihnen bei 
Todesstrafe verboten habe, länger daselbst zu wohnen. — Ein andermal 
wurde die Luft böse, weil ein Angakkok es unterlassen hatte, an dem 
Tage, an dem er eine große Geisterbeschwörung vorgenommen hatte, 
sich ganz ruhig zu verhalten. Er „hatte den Tag entheiligt“ durch einen 
Besuch bei einem Nachbar, und dies darf ein frommer Angakkok nicht 
tun. Die Luft hatte da einen ungeheuren Sturm erhoben. An Tagen 
nach Todesfällen von Menschen verlangt der Luftgeist Stille an dieser 
Stätte; kein Hammerschlag, kein Steinwurf, keine Berührung irgendeines 
Metalls! Bei einer Geburt gilt auch das Gebot, der Luft gegenüber höf- 
lich und fromm zu sein. Ein gebärendes Weib, das sich eines Tabu- 
vergehens schuldig gemacht hatte, wurde von der Luft bestraft, indem 
ihr Knabe im Augenblicke der Geburt in ein Mädchen verwandelt wurde.’ 

„Die Luft wird erzürnt“ ist eine allgemeine Redewendung, sagt 
Glahn.* Ein langwährender Sturm im Jahre 1738 entstand deswegen, weil 
eine Peitsche zufällig mit einer Leiche in Berührung gekommen war, 
die nach Sitte und Brauch durch das Fenster hinausgeführt wurde (eine 
Leiche darf nicht durch den Gang des Hauses geführt werden): als Sila 
die Peitsche sah und sie knallen hörte, „wurde sie böse und stürmte“ 
(Egede). Die Laune der Luft pflanzt sich weiter fort. Im Jahre 1739 
weinte das Bild des Königs in Egedes Stube, knapp vor dem Ausbruch 
des Sturmes.’ 

Aber die Luft kann den Frommen den Wind verschaffen, welchen 
sie sich wünschen. Ein alter Mann hatte eine Fahne auf das Grab seiner 
Mutter gesetzt, um Ostwind zu bekommen, und dies half, „der war ihm 
gehorsam und blies“.® 

Aus Ostgrönland hören wir, daß die Angakkut zu dem Herren des 
Windes reisen, um das Wehen eines Windes oder das Aufhören eines 


ı P Egede, Nachrichten (Tagebuch) S. 137, 160, 165, 188 usw. 

$ Hans Egede, Perlustration S. 109. Poul Egede, Journal S. 137. 
3 P. Egede (1784) S. 160. 

* H. C. Glahn, Tagebücher von 1767—68, S. 180. 

° P. Egede, Le, S. 163, 188. € Ebenda S. 165. 
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ungünstigen Windes zu erzielen.” Man kann die Luft auch dazu zwingen, 
sich zu fügen, indem man in sie hineinsticht mit einem Messer oder sie 
mit einer Peitsche schlägt. ? 

Von den zentralen Binnenlandeskimos wird jetzt mitgeteilt, daß Sila 
ein Geist in Weibesgestalt sei und stark hereinspiele in das Geschick 
der Menschen: „ein strenges Weib, welches als Haushälterin der Welt 
alle Handlungen der Menschen kontrolliert, besonders mit Rücksicht 
darauf, wie sie ihre gefangenen Tiere behandeln.“ Knud Rasmussen hat 
diese und viele andere Aufklärungen über Sila von den Binneneskimos 
westlich von der Hudsonbucht gebracht.” Oftmals braucht man dort 
auch die Benennung Pinga für sie „dieser oder diese da oben“, eine 
interessante Aufklärung, weil sie zeigt, daß jener Behauptung in der 
älteren grönländischen Literatur, nach welcher die Grönländer (schon) 
von altersher ein lenkendes Wesen „dort oben“ (auf den Himmel zeigend) 
kannten, wirklich etwas zugrunde lag.* Das war also nicht ein Rest jü- 
dischen Gottesglaubens, auch der Mondgott war damit nicht gemeint, 
sondern, wie es scheint, Sila, ein weiblicher Geist. Die Rentiereskimos 
knüpfen anscheinend denselben Kreis von Vorstellungen an sie, den die 
Eskimos an anderen Orten mit der Meerfrau oder dem Mondgeist ver- 
‚knüpfen. Hier im Binnenlande ist die Luftgottheit selbst jene, die die 
Behandlung der gefangenen Tiere kontrolliert und die strafende Ge- 
walt innehat, sobald die heiligen Taburegeln des Volkes übertreten 
werden. 

Bei den Coppereskimos, etwas weiter gegen Nordwesten — ungefähr 
‚dort, wo der Kanadische Archipel anfängt, wird der Luftgeist Sila auch 
in neuester Zeit erwähnt, nämlich von D. Jennes.° Dieser hält ihn für 
einen Mann: „Sila nimmt einen hohen Platz ein in der eskimoischen 
Kosmologie; er ist bald feindlich bald freundlich gestimmt, bald seelen- 
raubend, bald heilend.“ 

In Silas Namen spiegelt sich, wie es scheint, eine uralte Lebens- 
anschauung, die bei diesem Binnenvolke lebendig aufbewahrt blieb und 
an der einstmals überall festgehalten wurde, wo man eskimoisch sprach. 
Dieses Wort sila deckt zwei Hauptbedeutungen: 1. das freie Feld außen 
vor dem Hause, die Luft, das Wetter, die Welt und 2. Verstand, Klug- 
heit. „Er hat Sila“ bedeutet soviel als: er hat Verstand, eigentlich wohl: 
Eigenschaften, welche Sila erfüllen, die Geisterkraft der Luft oder der 
Witterung, Willenskraft usw. — Das grönländische Wörterbuch (Klein- 
1 G. Holm (1888), 117. ? Rüttel Dagbog, S. 223. 

3 Knud Rasmussen, (1926) I, S. 178. 
4 P. Egede, (1790), S. 156. Cranz, S. 263. S. Kleinschmidt Ordbog (1871), 


3. 371. 
5 D, Jennes, (1922), vol. 12, Life of the Copper Eskimos, S. 189. 
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schmidts)! übersetzt dieses sila mit: „die personifizierte Luft ... auf 
Grund seiner anscheinend willkürlichen Veränderungen als beseelt ge- 
dacht, oder wie mit Leben in sich ... eine Art Halbgott oder selbstän- 
diger Geist: der Luftgeist, die Ursache oder der Ursprung der Luft- 
veränderungen.“ 

In grönländischen Sagen treffen wir auf diese Vorstellung. Wenn 
der arme Waisenknabe in sich Heldenkräfte ausbilden will, geht er 
hinaus in die Berge oder Einöden und ruft den Luftgeist herbei, was 
auch mit „Herr der Kraft“ übersetzt werden kann. — Damit hängt auch 
zusammen, daß Zeitworte, welche (eine) Witterung bezeichnen, als per- 
sönlich aufgefaßt werden: „er (oder sie) bläst, regnet, schneit“ (anstatt 
„es bläst“ usw.) und auch transitiv gebraucht werden können: siälhli- 
liuppaa „er (oder sie, nämlich Luftgeist Sila) regnete auf ihn“ das be- 
deutet: „er bekam Regen (unterwegs), der Regen überfiel ihn.“ Anor- 
hliliuppaa „der Wind (anore) überfiel ihn“; eigentlich Sila begann Wana 
auf ihn zu senden. 

Das Alaskawörterbuch (Barnum) weist dieselbe Zweiheit in der Be- 
deutung dieses Wortes auf: grld. sila = alaskaisch sla (gen. slam) „das 
Wetter, der Himmel, das Freie außerhalb des Hauses“, davon alask. sla ko 
„meine Sinne“, slangchagtoa, grld. silagartoya „ich denke, überlege“. Wir 
treffen hier wiederum eine Vorstellung an, die mit dem melanesischen 
mana verwandt zu sein scheint: die magische Kraft der Natur? nur ist 
in dem eskimoischen sila eine mehr rationalistische Tendenz; die intellek- 
tuelle Seite des Daseins ist es, welche hier betont wird. 


Parallelen aus dem westlichsten Gebiete. Die äußerste Eskimo- 
gruppe südlich vor Alaska wohnt längs der Südseite von Unalaska und. 
auf der großen Insel Kadiak; diese sog. Kaniagmiut werden zu den 
stärksten der Alaskagruppen gerechnet. Auch aus dieser Gegend ist der 
Luftgeist bekannt; ich fand ihn in einer kurzen Abhandlung des franzö- 
sischen Missionars A. L. Pinart erwähnt, der sich offensichtlich einen 
guten Einblick in die religiösen Vorstellungen der Gruppen verschafft 
hatte. Diese sind eigenartig und von der Rabenreligion ihrer india- 
nischen Nachbarn, den Koloschen (Tlingit) beeinflußt. Die Koloschen, die 


ı S. Kleinschmidt Den Grönlandske Ordbog, (1871). Auch Rink erwähnt 
Sila, (1868) S. 223. 

2 Vgl. auch das wakan der Sioux-Indianer, huaca der Inkas, orenda der 
Irokesen und Huronen, das manito der Algonkin-Indianer. — K. Birket-Smith 
hat in seiner Abhandlung über die Ethnographie Westgrönlands (1924) S. 433 
ähnliche Parallelen gezogen. Nur meine ich, daß er etwas allzu kategorisch war 
in seiner Gleichsetzung aller der verglichenen Begriffe, und daß das eskim. sila. 
eine Nuance oder Sonderbetonung hat, die es von den Begriffen der anderen 
Völker scheidet. 


Die kultischen Gottheiten der Eskimos 393: 


diese Eskimos unterjocht hatten, führten den Glauben an den Großen 
Raben bei ihnen ein unter dem Namen Kanlılazpak (kanhluk Rabe und 
-pak groß). Die Tlingitindianer nennen ihn Jelkh. Gleichzeitig mit der 
Übernahme dieses Glaubens an den Großen Raben als oberste Gottheit, 
von dem der Blitz, der Donner und der Sturm herrührt, behielten diese 
Eskimos (sowie auch andere eskimoische Nachbarstämme im nördlichen: 
Alaska) ihre älteren Glaubensvorstellungen bei. Im Sturme auf der See 
riefen sie nicht bloß Kanhlaxpak an, sondern auch den Geist der Luft, 
oder die Geister hlam-choua. Hlam ist der Genetiv von hlak „das Licht 
und die reine Luft“; choua eine Form von choŭk „Mensch“ (Pinart). Diese 
Worte heißen weiter nördlich beim Jukonflusse sla und jua (Barnum 
schreibt es yga). — Die Lautübergänge von Norden nach Süden s > h 
und j>s (š) sind wohlbekannt von den östlicheren Gegenden der 
Eskimos.! jua ist vermutlich eine Schrumpfform von inua (ein ähnlicher- 
Fortfall eines intervokalischen a ist aus Ostgrönland gut bekannt, wo- 
dasselbe Wort lautet eea); das Alaskawörterbuch hat auch yuk, ein. 
Mensch (Mehrzahl ai) und eine Reihe Ableitungen davon, die alle den. 
grönländischen vom Stamme inuk entsprechen. Alask. sla entspricht dem 
grld. sila, und in Südalaska klam jua dem grld. silam inua, der Luftgott.. 


Die Meeresgottheit. 

Die meisten Eskimos wohnen an der Meeresküste und sollen von 
Seetieren leben: ihre Hauptgottheit ist die „Welthausmutter“ in der 
Meerestiefe, in deren Wohnung alle Tiere ihr Heim haben, und von wo- 
sie herkommen, im Strome schwimmend, der durch den Hausgang hin- 
durchfließt ganz hinein zu ihrer Tranlampe. 

Bei den älteren grönländischen Autoren lesen wir den Mythos ihrer 
Herkunft und erhalten das kultische Verhältnis des Angakkok zu ihr 
erklärt. Wir besitzen aus Südgrönland, von C. Lytzen aufgezeichnet, 
eine Sage von der elternlosen Nivikkaa „das junge Mädchen, das er (der 
Mann) zurückstieß“,” als es rudernd in seinem Umiak (Frauenboote) saß. 
Der Mann warf sie ins Meer, und als sie sich am Rande des Bootes 
festhielt, hieb er ihr mit seiner Axt die Finger ab. Während sie in die 
Tiefe niedersank, schleuderte er ihr ihren Hund und ihre Lampe nach. Im 
Leben verhöhnt, wurde sie nach ihrem Tode zur Herrscherin über alle 
Meerestiere, die sie in der Tropfschale unter ihrer Lampe versammelt. 
Der Hund bewacht ihr Haus: „Wenn es einen guten Fang von Seetieren 


1 Das allgemeine eskimoische sila lautet in den Mundarten nahe an der 
Hudsonbucht hila (s geht in vielen Fällen über in k). Für den Übergang j> s 
(Labrador Grönl.) habe ich viele Beispiele gegeben im Abschnitt The Eskimo. 
Dialects, Phonetic Study Esk. Lang. (1904) S. 205. 

2 Der Name ist abgeleitet von niverpog „zurück(hintenüber)fallen“, hier- 
transitiv gebraucht: ihn (sie) zum Falle nach hinten zu bringen. 
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-oder Vögeln gibt, so geschieht dies deshalb, weil Nivigkâ ihre Lampe 
fortgestellt hat und die Tiere fortschwimmen läßt.... Wird sie aber 
beleidigt, wenn nämlich ein frevelnder Mensch den Kajak oder die Klei- 
‚der eines Verstorbenen draußen auf dem Meere benützt und hierdurch 
‘ihr Gebiet entweiht, oder aus ähnlichen Gründen, ... so sendet sie den 
‚schlimmen Südwest (imarsarneg, den Seewind) mit Nebel und sperrt alle 
die Meerestiere ein, und dann gibt es Mißfang.“! 

Bei P. Egede, Nachrichten, S.103—105 vom Jahre 1737 lesen wir 
die klassische Beschreibung des Geisterfluges des Angakkok in die 
Greuel und Herrlichkeiten der Meerestiefen. Dies ist wie ein Traum — 
‚aber alle Angakkut erleben dort unten das Gleiche. So wie bei den Ge- 
sichten des Angakkok während seiner Ausbildung und bei seinem Flug 
in den Himmelsraum, ins Landinnere oder in Meerestiefe: alles was er 
sieht und erlebt sind Traumgebilde und Geschehnisse der Tradition. 
‚Zufälligkeiten gewinnen keine große Macht über seine Phantasie. Er 
wird auf der Reise von seinen eigenen gewohnten Hilfsgeistern begleitet 
und trifft, von einem zum anderen Male, auf dieselben Schwierigkeiten 
Um seinen Mitwohnern zu beweisen, daß er wirklich unten beim Meer- 
weibe war, bringt er auf diese Welt, zum Tagesgrauen, eines ihrer langen 


Haupthaare mit. 

„Zu allerunterst in der Erde wohnt ein groszes schlimmes Weib, die Tor- 
narsuks Aeltermutter heiszt, in einem sehr groszen Hause, worüber man nicht 
mit dem Bogen hinschieszen kan. Dies Weib hat über alle Seetiere zu gebieten; 
denn sie sind alle ihre Hausgenossen: Wallfische, Einhörner, Seehunde, Weis- 
fische usw. In dem Thrangefäsze, das unter ihrer Lampe steht, schwimmen alle 
Arten von Seevögeln im Ueberflusz. Vor ihrer Thür sieht man ganze Heerden 
von Seehunden, die auf den Hinterfüszen stehen und diejenigen beiszen, die 
sich ihr nähern wollen, welches keinem andern als einem Angeckok erlaubt 
wird, der aber durchaus seinen Tornak bey sich haben musz. Wenn sie diese 
Reise machen, so müssen sie erst die Seelen der Toten passiren, die aussehen 
als ob sie noch hier im Leben wären: wenn sie vor diesen vorüber sind, so er- 
scheint ibnen ein breiter und langer Schlund, der tief in die Erde hinein geht. 
Ueber diesen Schlund müssen sie; aber es führt kein andrer Weg darüber, als 
ein groszes Rad, glatt wie Eis, und das beständig schnell herumgetrieben wird. 
Auf diesem Rade musz der Tornak, d.h. sein Schutzengel, den Angeckok leiten. 
Hierauf kommen sie zu einem groszen Kessel, in welchem lebendige Seehunde 
gekocht werden. Und endlich gelangen sie zu der Residenz der Aeltermutter 
des Teufels. Hier ergreift der Tornak die Hand seines Angeckoks und führt 
ihn durch die starke Seehundswache. Der Eingang ist breit, aber nachher geht 
der Weg über einen Abgrund, wo er nicht breiter ist als eine Schnur, und wo 
man nichts hat, woran man sich halten kan. Innerhalb desselben sitzt das 
scheusliche Weib, das vielerley Gebärden macht und Verzuckungen hat, vor 
Muth schwitzet und sich über die angekommnen Gäste das Haar ausrauft. Sie 
ergreift gleich den Flügel eines Vogels, zündet ihn an und hält ihn ihnen 
unter die Nase, worauf sie von dem Geruch ohnmächtig und ihre Gefangne 


1 Lytzen, (1879), S. 209—212. 
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werden. Aber der Angeckok, den sein Tornak unterrichtet hat, komt ihr zuvor, 
‚ergreift sie gleich bey den Haaren, und tummelt sich so lange mit ihr herum 
bis sie ganz kraftlos wird. Auch hiebey ist ihm sein Tornak behülflich. — Um 
ihr Gesicht hangen Aglerrulit, wie die Schlangen um das Haupt der Medusa. 
Einige glauben, dasz diese Unthiere aus heimlichen Abortus entstehen. Sie 
reiszen sie ihr vom Kopfe, weil die Schuld daran sind, das die Bewohner des 
Meeres das Land verlassen und zu ihr hingehen. So wie dies geschieht fahren 
Wallfische und Seehunde mit Geräusch ins Wasser hinab und begeben sich 
wieder an die Küsten, wo die Grönländer sie fangen können. Nach dieser Ver- 
richtung begiebt sich der Angeckok mit seinem Tornak wieder auf den Heim- 
weg und findet den Weg, der vorher so gefährlich war, gut und eben.“ 

Die Darstellung ist wohl individuell geprägt, aber wir vermissen 
genügende Varianten dazu, um alle Einzelheiten nachprüfen zu können. 
Ich habe meinen Zweifel an der „starken Seehundswache“ vor der „Re- 
sidenz der Urgroßmutter des Teufels.“ Die Unsicherheit darüber, inwie- 
weit sie die Urgroßmutter Tornarsuks ist, oder, wie Cranz sagt), — „Tor- 
narsuks Weib oder Mutter (darin sind sie nicht einig)“ — oder ob sie 
seine Tochter, wie es in Hans Egedes Perlustration dargestellt wird?, 
macht mich geneigt zu glauben, daß die Idee von ihrer nahen Verwandt- 
schaft mit Tornarsuk von Egedes Umgebung konstruiert ist. Die Sagen 
(in Rinks Sammlung) erzählen äußerst wenig über diese hohen Geister: 
Tornarsuk wird überhaupt nicht in den alten Sagen erwähnt und das 
Meerweib nur ein- oder zweimal.’ Die alten kultischen Sitten werden 
in den Sagen äußerst selten berührt. Der Name Arnarguadshaaq wird 
zum ersten Male von Rink angegeben‘, und er ist sicher niemals wie 
ein eigentlicher Name für eine Gottheit gebraucht worden, sondern nur 
gelegentlich wie ein Epitheton (nur von der Westküste bekannt). Ege- 
des „Ältermutter“ ist möglicherweise eine freie Wiedergabe dieses 
Namens. Das Wort wird in den älteren Wörterbüchern (H. Egede 1750 
„Arngnakoeksäk“) mit „altes Weib, Vettel, (lat.) vetula“ übersetzt, eine 
Übersetzung, die auch in dem neuesten Wörterbuch beibehalten wurde. 
Ich sehe nicht ein, warum in diesem einen Falle das zu arnargua- hinzu- 
‚gefügte -shsaag in einer andern als der gewöhnlichen Bedeutung ge- 
nommen werden sollte, wie wir es z. B. in nundshsaag „ein herrliches 
Land“, naalagashsaaqg „ein majestätischer naalagag (Häuptling, Herr)“ 
finden. Das vorangehende Suffix (Infix -qua oder -rquag) scheint eine 
Nebenform von der veralteten aber häufigen Derivationsendung (r)gog 


1 Cranz l. c. S. 264. 

2 H. Egede Perlustration (Ausg. Bobé) S. 397. 

3 In Rinks Sammlungen wird das Meerweib wohl nur in I (1866) Nr. 72 
-und 139 erwähnt (letztgenannte hat den Namen Arnarguashsaag), vgl. II (1871) 
Nr. 113. 

t Rink Grönl. gamle Tro (1868) S. 204. Vergl. auch den Anhang: Om 
Eskimoerne in seinen Esk. Eventyr og Sagn (1871) S. 184. 
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zu sein, dessen ursprüngliche Bedeutung unsicher ist („groß an Umfang“. 
„riesenhaft“? oder „zu einem Geschlechte, einer Art gehörend“? arnar- 
qua < arnargog die Stammutter?).! Rink schrieb über sie: 

In den älteren Schriften ist sie als das „häßliche, greuliche Weib“, als ein 
böses Wesen dargestellt, welches die Seetiere aus dem Meere hinwegnahm.. 
Ich teilte selbst anfangs auch diese Anschauung, habe aber bei näherer Unter- 
suchung und namentlich durch Ausfragen der jetztlebenden Grönländer gefun- 
den, daß sie nicht richtig sei. In dem Namen liegt einfach nur die Bedeutung 
„ein altes Weib“, und in den grönländischen Sagen ist ein solches das stän- 
dige Bild für Sparsamkeit und kluge Verwaltung von Vorräten. 

-shsaaq ist weit davon entfernt, eine herabsetzende oder spöttische- 
Bezeichnung zu enthalten, es ist im grönländischen Bewußtsein viel eher- 
ein gefühlsbetonter Ausdruck für bewundernswerte, herrliche Eigen- 
schaften, die in dem Worte enthalten sind, an welches die Endung ge- 
knüpft wird. Und es ist sicher nicht das hohe Alter des Weibes, das. 
damit betont wird, sondern ihre Macht, ihre Majestät, mit einem Bei- 
klang von etwas Hohem und Herrlichem. Ein ostgrönländischer Angak- 
koq, mit dem ich über den Geist der Meerestiefe sprach, bezeichnete- 
sie als überaus „freundlich und schön“ (pinnikätta). 

Die alten Berichte (H. und P. Egede, Glahn) erwähnen nicht den 
Hund des Meerweibes, der ihr Haus bewacht. Lytzens spätere Nieder- 
schrift der Ursprungsmythe aus Südgrönland (siehe S. 393—394) erwähnt. 
sowohl ihren Hund wie auch die Lampe, die sie auf dem Grund des. 
Meeres wieder vorfand, und in der genannten Sage bei Rink (1866, 
Nr. 72 Der Angakkok Tugtutsiak) trifft der Angakkok ihren „großen 
scheußlichen Hund“, der von der Spitze der Eingangshöhle ihres Hauses. 
her die Zähne gegen ihn fletscht und knurrt. — In den Varianten der 
Mythe bei den Zentraleskimos spielt dieser Hund eine große Rolle. 

Der Hund wird übrigens auch erwähnt in Cranz’ Schilderung des 
Meerweibes und des Geisterfluges zu ihr.” Dies zeigt u. a., daß Cranz. 
in seinem Abschnitt Glauben und Sitten nicht ganz sklavisch auf Egedes. 
Bücher baut (was sonst immer und immer wieder in diesen Partieen über- 
die Grönlander der Fall zu sein scheint). 

Egedes (und Cranz’) Schilderung enthält den bemerkenswerten Zug, 
daß der Angakkok auf seinem Wege zur Meerfrau an den „Seelen der 
Toten“, also dem Totenreiche in der Unterwelt vorbeifahren muß. So- 
weit scheint der Angakkok ohne größere Beschwerden zu gelangen, wo- 
gegen die langsam wandernden Seelen der Toten auf ihrem Wege zu 
den glückseligen Wohnstätten der Unterwelt gezwungen sind, über 
einen sehr hohen und scharfen Stein zu kriechen (eine Steinkante?), 


1 Mehrere Beispiele für -(r)gogq und -roq sind in The Eskimo Numerals: 
(1908) S. 20f. gesammelt. 


3 Cranz S. 264—265 
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um von da aus auf ihrem Rücken den langen Weg hinunterzugleiten; 
„und darum ist der Stein blutig“.' Der Angakkok hat dagegen andere 
Gefahren zu überwinden: den Schlund mit dem großen Rad, das sich 
„unaufhörlich und hastig dreht“, den Kessel, die Wache und den Zu- 
‚gangsweg, der so schmal ist wie eine Schnur, „und auf beiden Seiten 
ist nichts, woran man sich festhalten kann, sondern bloß ein häßlich 
‚großer Abgrund und eine bodenlose Tiefe darunter“.” — Wie man das 
„Rad“ zu verstehen hat, ist mir nicht klar, da es eine ganz uneskimoische 
Vorstellung ist.’ 

Poul Egedes merkwürdiger Ausdruck von den „Untieren“, die im 
Haare des Meerweibes hängen — „Aglerrutit* wie die Schlangen um 
das Haupt der Meduse: diese Ungetiere stammen, wie manche glauben, 
von heimlichem Abortus“ — hat wohl seine richtige Interpretation durch 
die von Franz Boas hervorgeholten Aufklärungen der Zentraleskimos 
:auf Baffinsland erhalten. 

Die Bezeichnung „gewisse Unreinheiten“ wurde erst von Rink ge- 
braucht (E. E. og S. II S.184). Poul Egede sagt, daß diese es sind, 
welche es verursachen, daß die Seetiere die Küste verlassen und hinunter- 
gehen in die Meerestiefe „zu ihr“; Cranz drückt dies anders aus: „durch 
deren Charme die Seetiere aufgehalten werden“. Beide beschreiben, wie 
der Angakkok und sein Hilfsgeist das Weib bei den Haaren ergreifen 
und mit ihr so lange ringen, bis sie ihr diese Sachen entrissen haben. 

Rink stellt die Sache so dar: diese agdlerutit haben sich um ihr 
Haupt gehängt und ihren Unwillen hervorgerufen, so daß sie die See- 
tiere zurückhält: „Es heißt, daß dies mißhandelte oder im Geheimen ge- 
borene Kinder (Embryos) waren, also die Früchte geheimer mensch- 
licher Verbrechen.“ Vergl. auch die von Lytzen aufgezeichnete Sage. 

Dem Wörterbuch von Kleinschmidt zufolge sollte dieses Wort von 
dem Verbum (selten!) agdlerpok (I) kommen „eine tote oder unreife 
Leibesfrucht gebären“, davon: agdlerut „eine Tot- oder Frühgeburt“. 
-ut angefügt an ein Verbum bedeutet „ein Mittel, eine Sache, womit —, 
Veranlassung für —, Ursache von —“. Es gibt ein gleichlautendes, sehr 
allgemeines Zeitwort, von welchem dieses Wort meiner Meinung nach 
viel eher abgeleitet werden kann, agdlerpok (II) „sich gewisser Dinge 


e = Hans Egede (Bobes Ausg.) S. 399. Poul Egede Nachrichten S. 142. Cranz 
S. 259. 

2 Hans Egede Perlustr. S. 398. 

° Fridtjof Nansen weist im Eskimoleben (1891) S. 210 u. 219 darauf hin, 
daß der „messerscharfe Bergeskamm“ und das „glatte Rad“ in die Mytho- 
logie der Dakotaindianer gehören. Diese Schwierigkeiten liegen auf dem Wege 
der Seelen zum Totenreiche Wanaretebe. 

4 So lese ich das Wort, mitt (nicht D Vergl. Egede Perlustr. S. 398. 

s Rink (1868) S. 205. 
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enthalten, z. B. wenn einer krank oder tot ist“, mit hinzugefügtem -ut: 
agdlerut „eine Ursache für Enthaltsamkeit“, frei übersetzt: „Enthaltungs- 
zustand“ oder „Enthaltungsregel, Verbot“. — Die Frage lautet nun: 
wie entsteht der Zorn des Meerweibes oder, wie Egede sagt: ihre 
„vielen Umstände und Konvulsionen (Krämpfe?)“, die ihr Schweiß be- 
reiten und sie dazu treiben, sich die Haare zu raufen? 


Franz Boas teilt die zentraleskimoische Fassung der Meerfraumythe 
(Sedna) aus Baffinland mit und knüpft einige bedeutungsvolle Erklä- 
rungen daran.! Ich referiere die Hauptpunkte daraus (vgl. die Sage- 
variante aus Südgrönland, hier S. 393). 


Sedna war ein Mädchen, das keinen Mann haben wollte; sie bekam eine 
verwandelte Sturmschwalbe zum Manne, der sie zu seiner Wohnstätte ent- 
führte. Als der Vater sie in seinem Boote heimholte, folgte die Sturmschwalbe 
nach und erhob einen gewaltigen Sturm. Um sich selbst zu retten, warf der 
Vater Sedna über Bord, und als sie sich an das Boot klammerte, E er 
ihre Fingerglieder ab, eins nach dem andern. Sobald diese ins Wasser fielen, 
wurden sie in Walfische, Bartseehunde und gewöhnliche Fjordseehunde ver- 
wandelt. Zuletzt schlug er ihr ein Auge aus. Da versank sie hinunter in die 
Unterwelt und wurde die Beherrscherin der Tiefe. Ihr Vater legte sich, nach- 
dem er heimgekommen war, am Strande nieder und deckte sich mit seinem 
Zelte zu. Das Wasser der Flut schlug über ihn und zog ihn nieder, und nun 
wohnt er in Sednas Haus. 

Dieses Weib, die Mutter der Seetiere, ist die Hauptgottheit der Zentral- 
eskimos. Sie beherrscht das Wohl und Wehe der Menschen, und alle Tabu- 
regeln und religiösen Sitten dieses Stammes sind darauf gerichtet, sich ihr 
Wohlwollen zu sichern. — Sie soll auf dem Grunde des Meeres wohnen in 
einem aus Stein oder Walrippen erbauten Hause. Einäugig. Sie kann nicht 
gehen, bewegt sich jedoch weiter mit dem einen Beine unter sich gebeugt, 
das andere vorgestreckt. Ihr Vater liegt unter seiner Zelthaut zugedeckt. Ihr 
Hund, der nach einer Version ihr Gatte war (vergl. den Mythus von der 
„Frau, die mit einem Hunde verheiratet war“), bewacht den Eingang. 

Seehunde und Wale schwimmen aus und ein. Wenn eins dieser Tiere 
getötet wird, verbleibt seine Seele drei Tage im Leibe — dann geht die Seele 
zurück in Sednas Wohnung, um später wieder von ihr ausgesendet zu werden. 

Wenn es in den drei Tagen, welche die Seele im Leibe verweilt, ge- 
schieht, daß irgendeine Taburegel oder eines der vorgeschriebenen Gebote von 
einem Menschen verletzt wird, so bleibt die Übertretung (das Vergehen, pits- 
söte) wie eine Sünde an der Seele des Tieres haften und schafft ihm Qualen. 
Die Seele kämpft, um sich von diesem Anhängsel zu befreien, jedoch ver- 
gebens; sie muß mit hinunter zu Sedna ziehen. Diese Anhängsel des Über- 
treters machen ihre Hände auf unerklärliche Weise empfindlich, und sie straft 
die Menschen, die den Schmerz verursacht haben, indem sie Krankheit, 
schlechtes Wetter und Hungersnot über sie sendet. 

Wenn dagegen alle Taburegeln genau beachtet wurden, lassen sich die 
Seetiere gern fangen; ja sie gehen ihrem Fänger sogar entgegen. Es gilt such 


1 F. Boas Eskimo of Baffin Land and Hudson Bay (I—II, 1901—07) S. 119. 
Vergl. auch sein The Folklore of the Eskimo (1904) S. 11. 
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die überkommenen Fangsitten einzuhalten, um sowohl die Tiere wie such. 
Sedna von diesen Übeln zu befreien. 

Der Jäger soll z. B. die Berübrung mit Leuten vermeiden, welche eine- 
Leiche berührt (einen Toten begraben) haben, ferner auch mit Leuten, welche- 
bluten, besonders mit menstruierenden Frauen oder Frauen, die kürzlich ge- 
boren haben. Diese Menschen sind nämlich von einem Dunst umgeben, einem 
Dunst von Blut oder Leichen; die Seetiere vermögen diesen Dunst zu sehen. 
und verabscheuen ihn, flüchten vor ihm und bringen ihren Ärger zu Sedna 


mit hinunter. i 
Darum soll ein Mensch, der an eine Leiche gerührt hat, davon zu seiner 


Umgebung sprechen. Und Frauen, die gerade die Menstruation haben, oder die- 
abortieren, sollen dies erwähnen und dürfen es nicht geheimhalten. Die Ver- 
heimlichung klebt wie ein Dunst an den Seetieren und kommt mit Unheil über - 
die Jäger zurück. 

Sitte und Herkommen fordern das offene Eingeständnis jedes Vergehens. 
gegen die Taburegeln. 

Dies ist eine der großen und häufigen Aufgaben der Angakkokken, durch. 
Befragen der Geister herauszufinden, wer Tabu verletzt und das Vergehen ver- 
heimlicht kat. — 

Pitssete der Baffinländer, was von Franz Boas mit „Kränkung, Über- 
tretung“ übersetzt wird, bedeutet wohl für sich allein nur: die Dinge, 
welche Mißfang, Mangel an Seetieren hervorrufen.! Das Wort entspricht 
in dieser Beschreibung dem alhlerut der Grönländer (Rink: agdlerut;. 
Plur. agdlerutit). Daß sie es sind, welche die üble Laune der Meerfrau 
hervorrufen, ist sicher genug, aber wir können nur vermutungsweise 
angeben, wie diese Ursachenverbindung in dem eskimoischen Gedanken- 
gang aufgefaßt wird: die Übertretung scheint sich darin zu äußern, daß. 
die Seetiere angesteckt oder verseucht werden von dem „Dunste“, pujog,. 
der der unsichtbare Niederschlag der Übertretung ist, ein Wort, das. 
auch sehr oft in den bei einem Todesfalle gebräuchlichen Zauberformeln 
vorkommt. Die Seetiere sind mit den Fingern (Fingergliedern) des. 
Meerweibes identisch, daher bekommt sie durch deren Verunreinigung 
wunde Finger. In der Tiefe der See hat Sedna nur eine Hand behalten, 
weil die Finger der andern Hand ja abgehackt wurden, als sie ins Meer- 
niedersank. In einzelnen Fassungen des Mythos wird sie direkt als ein- 
äugig und einarmig erwähnt. Wenn die Seetiere von den Menschen 
durch Überschreitungen der Taburegel gekränkt werden, so werden sie 
angesteckt oder krank. Das, was Boas als „attachments“ und Rink als. 
„Unreinlichkeiten“ bezeichnet, ist etwas Geistiges oder „Luftartiges“, 


1 Baffinsland (Boas) pitsete können wir vergleichen mit grid. pitserpa:. 
„warten darauf, daß er sterben soll“, pitserpog „auf seinen eigenen Tod warten“, 
davon pitseete, vielleicht „Todesverkündigung“ oder „Todesstoß“ (eine Tod- 
sünde?); oder mit pitserput „die Seetiere sind nun nicht mehr schwer zu 
fangen; es ist gute Zeit für sie“ (siehe Schultz-Lorentzens Ausgabe des grönl. 
Wörterbuchs 1927), davon piiseete „Dinge, die es erschweren, Seetiere fangen. 
zu können“. 
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das in die Seetiere hineindringt, das sie mit sich hinunterbringen zum 
Meerweibe, und das bei ihr wie eine Verstimmung wirkt. Deshalb straft 
sie die Menschen. Dieser Übelstand kann jedoch dadurch vermieden 
werden, daß der Verletzer des Tabu sein Vergehen dem Angakkok oder 
seinen Wohngenossen beichtet, z. B. dadurch, daß eine Frau ihre Men- 
struation oder Abortus (ayiag) nicht verheimlicht. Nichts ist so gefähr- 
lich für die Gemeinschaft, als ein geheimgehaltenes Vergehen. — 


Überall auf der Baffininsel fand ein Sednakult statt, besonders zur 
Zeit des periodischen Herbstfestes. Bereits aus der Zeit der Franklin- 
-expeditionen haben wir Zeugnis hiervon aus Iglulik (G. F. Lyon).! Aus- 
führlicher schildert F. Boas das Fest am Cumberlandsunde. Es wird in 
dem großen Tempel gaggi [gaxxi] = grönl. gagsse, qashse abgehalten; ein 
kreisrundes kuppelförmiges Schneegebäude, das 20 Fuß im Durchmesser 
‚(am Grunde) mißt und 15 Fuß hoch ist. Das ganze Fest währt min- 
destens zwei Tage und besteht teils aus den Beschwörungszeremonien 
der Angakkokken, teils aus dramatischen Auftritten. 

Sedna selbst will sich einfinden. Ein langer Lederriemen wird aufgerollt, 
.so daß er einen Kegel mit einem kleinen Loch in der Spitze bildet. Dieser 
Kegel wird mitten auf dem Fußboden aufgestellt und stellt das Atemloch eines 
Seehundes im Eise vor. Zwei Angakkokke stehen zu beiden Seiten bereit mit 
Harpunen. Ein dritter sitzt im Hintergrund des Wobn- oder Festhauses (gashse) 
und singt magisch zur Trommel. Schließlich hört man Sedna sich von unten 
her nähern; man hört ihren Atemzug, sie taucht auf in dem Loche, wird har- 
puniert und sinkt im Zorn rasch hinunter, indem sie die Harpune mit sich 
zieht, welche die zwei Männer straff an einem Riemen mit aller Kraft halten. 
Mit verzweifelter Anstrengung reißt sie sich zuletzt los und kehrt zurück zum 
Meeresgrunde (zur Unterwelt). Die zwei Männer weisen die freigemachte und 
mit ihrem Blute benetzte Harpunenspitze vor. 

Am folgenden Tage geben alle Männer des Ortes in Furcht und Beben 
vor Sednas Rache umher und tragen bestimmte, eigens hierzu geweihte Amu- 
lette, um ihren Zorn abzuwenden. Sie ist verwundet und kann sich wieder 
zeigen. Vom frühen Morgen an sammeln sich die Männer in der Mitte des 
Dorfes und laufen dann schreiend und juchzend um die Häuser herum, in der 
Richtung der Sonne, und einige laufen wie Frauen gekleidet in entgegen- 
‚gesetzter Richtung. Hierauf statten sie jedem Hause einen Besuch ab, und die 
Hausmutter empfängt sie mit Geschenken. Zum Schluß teilt sich der Haufe in 
zwei Parteien: die Schneehühner, „die im Winter geboren wurden“ und die 
Enten, „Sommerkinder“; die Parteien führen verschiedene Spiele oder Zeremo- 
nien aus. Hierbei verwenden sie z. B. Verkleidungen und Masken aus Seehunds- 
fell. Orakelgeister, die beiden gaslertetang (verkleidete Männer), treten zwischen 
den Häusern auf, paaren Männer und Frauen’, beschwören das Wetter, geben 
Prophezeiungen und wehren böse Geister ab usw. 


! Lyon Privat Journal (1824) S. 362. Hier werden die Namen der Sedna 
wie Nuliajog und Aiwilliajog und ihres Vaters Annautalik genannt. 

2 Vgl. „Bild oder Puppentest“ in Alaska, siehe Nelson 1. c. S. 379, wo eine 
ähnliche Paarung vor sich gebt; „die Puppen“ bei diesem Feste sind Bilder 
von Göttern oder Geistern. 
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Während der Mythus von der Sonne und dem Monde ein Ursprungs- 
mythos war, der von wirklichen Naturphänomenen handelt, haben wir hier 
einen Kulterklärungsmythus, dessen Grundlage der faktische, wirkliche 
Kult der Meeres-inua ist. 

Das Meerweib tritt an den verschiedenen Orten unter verschiedenen 
Namen (Epitheta) auf. Sättuma ceva „Geist der Meerestiefe“ (Ostgrön- 
land) entspricht dem westgrönländischen Säsvsuma inua; Nivikkaa, „das 
rückwärts über Bord geworfene Weib“ (im südlichsten Westgrönland); 
Arnarquashaag „die majestätische Frau“ (Westgrönland)'; Nerhrivik 
„Fleischstätte, Fleischschüssel“ (im nördlichsten Westgrönland); Sedna, 
vielleicht — Sänvna „die da unten im Meeresgrund“?; Nuliajog „die, 
welche sich immer begattet“; Avilajog „die sich immer trennt oder 
trennte, die nicht verheiratet sein wollte“. Sie ist die große Welthaus- 
frau, die Erhalterin der Meerestiere, das weibliche Prinzip in der Jäger- 
welt und in der Weltspeisekammer, die über das Gedeihen der Menschen 
herrscht. Eine große Menge religiöser Rücksichten, die die Menschen 
beachten müssen, gehen darauf aus, ihr Wohlwollen zu gewinnen und 


zu bewahren. 
Ihr Hausherr mußte sie, als sie noch bei dem Inuiten lebte, dem 


Meere opfern, um eine böse Naturmacht zu versöhnen, welche als Sturm- 
vogel verkleidet, sie forderte, sie bekam und ihrer wieder beraubt wurde. 
Die Meertiere sind die abgehackten Fingerglieder ihrer Hand; sie sind 
gleichsam Seelen ihrer Seele (denn der Mensch hat eine kleine Seele in 
jedem Körperteile). Sie hat jetzt nur eine Hand und kann daher ihr 
Haar nicht kämmen oder in einen Knoten binden. Wenn die Menschen 
über Sedna sprechen, muß es in Ehrfurcht geschehen, keiner darf lachen 
oder singen. An der Stelle in Ponds Bay (nördliches Baffinsland), wo sie 
einmal gewohnt haben soll, ist es verboten, ein Heidekrautfeuer an- 
zuzünden oder mit der Haut des Landtieres Renn zu arbeiten, 7 

Aus Grönland kennen wir keine periodischen kultischen Feste, die 
sich an die Verehrung der Meerfrau oder einer anderen Gottheit knüpfen. 
Ein solcher Turnus von kultischen Festen mag einmal in der ersten Zeit 
nach der Einwanderung des Inuitvolkes aus der Gegend der Hudsonbai 
existiert haben, wir haben aber keine Nachrichten davon. Sogar in den 
recht lebendigen Resten kultischer Spiele, die wir aus Ostgrönland 


ı Vgl. S. 395. Der Name ist auch als Ortsname außerhalb Grönlands be- 
bekannt, nämlich in der Nähe von Iglulik nördlich von der Hudsonbucht. Lyon 
(Priv. Journal 1824, S. 448) gibt es wieder in der Form „Arna-koa-khiak“. 

2 Der Name Sedna (Boas) ist nicht leicht zu übersetzen. Es kann vielleicht 
eine falsch aufgefaßte Form vom Stamme sanavog „arbeitet, macht, bildet“ 
sein (vgl. sännät Werkzeug); oder eine zusammengezogene Form von sättuma (ogr.) 
„die (Gottheit) der Meerestiefe“. Vgl. S. 383 f. 

s Boas (1888) S. 492. 
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kennen (mit Verkleidungen und Masken) finden wir keine Spur irgend- 
einer Verehrung des Meerweibes.! 

Grönland bildet in dieser Hinsicht eine Parallele zu Alaska, wo eine 
periodisch kultische Verehrung der Meergöttin ebenfalls nicht erwähnt 
wird; weder E. W. Nelson, Murdoch noch Fr. Barnum erwähnt sie, nur 
Fr. Boas berichtet den Mythos über Sedna von der Beringstraße (Port 
Clarence).? Andrerseits wurde sie, wie bereits erwähnt, in der Privat- 
praxis der grönländischen Angakkokken eifrig verehrt, und in vor- 
geschichtlicher Zeit mögen wohl auch hier periodische Festlichkeiten 
stattgefunden haben. 

Bei den Coppereskimos kennen wir auch den Mythos von der Meer- 
frau, hier vereinigt mit dem Mythos von der „Frau, die mit einem Hund 
verheiratet wurde“ (die Urmutter der Inuit und gewisser anderer Volks- 
stämme) samt einem Kultus von ihr, ganz jenem entsprechend, den Boas 
aus Baffinsland an der Davisstraße berichtete.” Hier bei den Copper 
eskimos wird sie Kannakapfuluk genannt; sie wohnt in einer Schnee- 
hütte am Meeresgrund, und ihre Hunde sind ein brauner und ein weißer 
Bär. Sie hat eine Art von Zwergsklaven, der Unga heißt und schreit, 
wenn die Angakkokken ihn an die Oberfläche heraufziehen. Wenn die 
Frauen die Tabubräuche brechen, ist es Unga, der die Seelen vom Lande 
fort in die Hütte der Kannakapfaluk treibt. Während einer so ungünstigen 
Fischfangszeit versammelt sich alles Volk im gashse unter der Leitung 
der Geisterbeschwörer und ebenso wie beim Fest im Baffinsland führen 
sie den feierlichen Ritus aus, wobei sie die Meerfrau an die Oberfläche 
heraufziehen — innen im Festhaus — und sie halten sie darin unsichtbar 
unter dem Fußboden fest, während sie sie zu überreden suchen, ihnen 
die Jagdverhältnisse wieder in Ordnung zu bringen. — Aber hier (sowie 
wahrscheinlich auch in Baffinsland) kennt man auch die Sitte, daß der 
Angakkok in ihre Hütte am Meeresgrund einzieht. „Unga, der Wächter 
der Seehunde, versucht zu fliehen, aber der Schamane hüllt ihn in seinen 
Kittel und schafft ihn hinauf in das Tanzhaus, sorgfältig versteckt, so 
daß niemand ihn sehen kann, obgleich man sein Geschrei hört.“ — In 
diesem Wesen finden wir, sogar auch im Namen, eine auffallende Ähnlich- 


2 Thalbitzer (1925) 21. Amerikanisten-Kongreß in Göteborg, S. 246— 252. 

a F, Boas (1894) im Journal Am. Felklore VII. 

3 Jennes Can. Arctic. Exp. vol. XIII (1924) S. 81 (No. 72e) und ebenda 
vol. XII (1922) S. 188—89. Zuletzt haben wir eine Fassung der Mythe aus etwas 
östlicherem Gebiete erhalten, von der Halbinsel Melville in der Nordwestecke 
der Hudsonbucht, in Knud Rasmussens jüngstem Buche (1926) J, S. 86 und II, 
S. 160. Hier hat das Meerweib den Namen Tukandluk-arnaluk „das Weib dort 
unten“. Bei den Küsteneskimos entlang der Westküste der Hudsonbucht treffen. 
wir Nuliajuk und ihren Säugling Ungag, den Nuliajuk einmal einer Mutter ge 
stohlen hat. 
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keit mit dem unheimlichen Geistertier Ongaa des Ammassalikangakkoks. 
(Vgl. auch S. 380.) 

Noch etwas weiter westlich vom Coronationgolf, in der Gegend bei 
Kap Bathurst (126° w. L.) kennen die Eskimos das Meerweib (hier 
draußen sogar zwei), aber hier scheint die westliche Grenze des Kultes 
zu sein. Am Mackenzieflusse hören wir nichts mehr von einer Verehrung 
der Meerfrau, auch nicht weiter im Westen, an der Küste des amerika- 
nischen Festlandes.! Rink, welcher diese wichtige Frage untersucht 
hatte, knüpfte folgende noch aktuelle Bemerkung an diese Tatsache: 
„Sollte es sich, was jedoch sehr unsicher zu sein scheint, erweisen, daß 
der Mythos von Arnakusgsak spezielles Eigentum der östlicheren Eski- 
mos ist, so würde dies darauf hinweisen, daß er in der gemeinsamen 
Heimat der Eskimos unbekannt war und sich erst allmählich ausgebildet 
hatte, von Angakkuts erfunden, nachdem sie bereits längere Zeit aus- 
schließlich arktische Küstenbewohner gewesen waren.“? 

Es ist möglich, daß sich zu einer bestimmten Zeit und in einem ge- 
wissen Zeitabschnitte unter den eskimoischen Angakkutten starke, schaf- 
fende Persönlichkeiten gefunden haben, die diese oder jene neue Wen- 
dung im Kultus oder in der Glaubensidee eingeführt haben. Hierauf 
deuten auch die kleinen Abweichungen, welche wir von einer Gegend 
zur anderen finden. Aber die Wiederkunft der Grundidee in verblüffend 
großen Abständen bezeugt, daß ihre Ausbreitung unmittelbar mit der 
Ausbreitung der eskimoischen Gruppen (Stämme) und mit ihrer Wan- 
derung vom Westen nach dem Osten zusammenhängt. Es ist möglich, 
daß wir (was Rink auch schon tat) mit zwei Schichten rechnen müssen: 
einer ursprünglichen vorschamanistischen und einem von Asien ein- 
geführten schamanistischen Kulturelemente. Der Mythos von einer Meer- 
göttin und ihr Kultus ist nicht nur auf die amerikanischen Eskimos be- 
schränkt, sondern er besteht auch bei den asiatischen Nachbarn der 
Eskimos samt den Tschuktschen und ein Stück weiter von hier nach 
Westen, bei den Samojeden an der Mündung des Obflusses. 

Die Tschuktschen an der Küste haben nach Bogoras im Gegensatz 
zu den nomadisierenden Rentiertschuktschen ihre „Meergötter“ (anga- 
vairgit), unter welchen Kereikun und sein Weib die mächtigsten sind. 
Dieses Paar wohnt in einem großen schwimmenden Hause auf dem 
Meeresgrunde oder im offenen Meere. Ein anderer Meergeist ist die 
„Walroßmutter“, ein altes Weib, das auf dem Meeresgrunde wohnt und 


1 J. H. Rink zufolge (Manuskripte; Kgl. Bibliothek Köbenhavn. N.K. 8S. 
fol. 1593, vol. III, S. 964) haben wir Grund zu glauben, daß die Arnaquushsaag-idee 
sich bei den Indianern an dem Winnipegsee wiederfindet, welche dort Witsaku- 
tschat (Petitot) oder Wäsakootshaht (Franklin) als Wassergott erwähnen. 

2 Rink, ebenda S. 963. 
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über die Seetiere herrscht. Sie ist mit zwei Stoßzähnen bewaffnet wie 
ein Walroß; über den Ursprung dieser Zähne gibt es zwei Sagen. Nach 
der einen rühren sie von einer Strafe her, welche ihr mächtiger Vater 
über sie verhängt hatte, weil sie sich vom Feinde ihres Vaters, dem 
großen Raben, verlocken ließ, ihm die größten Kostbarkeiten ihres Va- 
ters auszuliefern: die drei Säcke im Hause, in welchen der Vater den 
Mond, die Sonne und die Sterne versteckt hatte. Der erzürnte Vater 
hängte da seine Tochter an einer Leine auf, mit dem Kopfe nach unten. 
Die Leine riß schließlich, so daß die Tochter ins Wasser stürzte und zu 
einem Walroß wurde: ihre Stoßzähne sind verwandelt aus ihrem Rotz, 
der ihr aus den Nüstern rann, während sie an der Decke hing. (Dieser 
Mythos ist verwandt mit mehreren Mythen von der Sonne, dem Monde 
und dem großen Raben; diese werden von Point Barrow an der Nord- 
spitze von Alaska bis zu den Indianerstämmen am Stillen Ozean in Bri- 
tisch Columbia erzählt.) Die andere Sage ist jene, die wir von den Eski- 
mos bis hinüber nach Grönland kennen, von der Frau, die keinen Mann 
behalten wollte und aus einem Boote hinten über Bord geworfen wurde, 
von ihrem eigenen Vater, der ihr die Finger abhackte. Die Tschuktschen 
erzählen, daß sie in die Meerestiefe versank, wo sie in ein Walroß ver- 
wandelt wurde, wobei die Stoßzähne aus einer Verwandlung ihrer beiden 
Zöpfe entstanden sind.! 

Bei den südlichen Nachbarn der Tschuktschen, den Korjaken, erzählt 
man sich von dem „Herren und Eigentümer des Meeres“ (angaken-etin- 
vilan), und einige behaupten, daß der Besitzer des Meeres ein Weib sei. 

Die Idee von einer Meergöttin finden wir schließlich auch innerhalb 
des arktischen Gebietes — so fern von den Eskimos und so nahe bei 
Europa wie an der Mündung des Ob in Sibirien.? 

Die Unterwelt, die sich unterhalb der Mündung des Ob befindet, 
wird von einer weiblichen Gottheit regiert, deren Name „die sieben 
Nabelstränge der Länder (Erden)“ lautet. Ihr Diener ist der „Geist des 
Wassers“, der in vielen Fällen ihre Gebote ausführt. „Sie befiehlt, wann 
ein Mensch geboren werden oder sterben soll.“ 


Der Mondgeist. 

Der Mondgott übt seine Macht überall aus, von Ostgrönland bis nach 
Alaska. Die Westeskimos (in Alaska) scheinen vorwiegend den Mond- 
geist zu verehren, nnd man hört bei ihnen beinahe nichts über die 
Meerfrau. 

Er repräsentiert das männliche Prinzip im Universum und gebietet 
über Ebbe und Fiut — nicht bloß im Meere, sondern auch bei der Ver- 


1 Bogoras, (1904), S. 315—316. 
? K. Donner Bland Samojeder. (Bei den Samojeden.) S. 112. 
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mehrung der Menschen. Er kann unfruchtbare Frauen fruchtbar machen, 
entweder indem er selbst herniedersteigt oder indem ein Angakkok 
zum Hause des Mondes fliegt, um Kinder bei ihm zu holen.! 

Im übrigen suchen die Geisterbeschwörer in Alaska den Mond aus 
denselben Ursachen auf, aus welchen die osteskimoischen Angakkut an 
der Davisstraße zur Meerfrau niederfahren: nämlich wegen mißlicher 
Fangverhältnisse. Draußen an der Beringstraße ist es der Mondgeist, 
welcher die Seetiere überwacht und sie gegebenenfalls von den mensch- 
lichen Küsten fortzieht. 

Den Mythos von der Sonne und dem Monde — Schwester und Bru- 
der, welche in dem kultischen Spiele gepaart wurden und hinauf auf den 
Himmel flohen — haben wir bereits erwähnt (S. 384). Er erklärt unter 
anderem auch die Flecke des Mondes (Rußflecke). Übrigens haben sich 
in den Varianten dieses Mythos ebensoviele Züge und Erklärungen ab- 
gelagert, als die beiden Himmelskörper selbst Phasen und Rätsel ent- 
halten: eine Fassung hebt das eine, eine andere etwas anderes hervor. 
Der eine legt Gewicht darauf, die wechselnden Stellungen des Mondes 
und der Sonne zu einander zu erklären, ein anderer erklärt die ver- 
schiedene Leuchtkraft der beiden Himmelskörper; die verlöschende Glut 
des Mondes stammt nämlich davon, daß er mit der Fackel gestürzt ist, 
als er die Schwester verfolgte. Andere Fassungen gedenken der wechseln- 
den Phasen des Mondes, seiner Verfinsterungen und seiner besonderen 
Konstellationen innerhalb der bekannten Berggipfel. Natürlich ist man 
sich klar über Ebbe und Flut als von dem Auftreten des Mondes be- 
dingt, und das Jahr wird überall nach den Mondphasen eingeteilt. Das 
neue Jahr beginnt für die Ostgrönländer mit dem ersten Mondlicht, 
welches kommt, nachdem man in der Morgendämmerung zum ersten 
Male den Stern Atair Le aquilae, in Ostgrönland Aahseet „die Raupe“) 
gesehen hat. Früher ging man von dem ersten Mondlichte nach dem 
kürzesten Tag aus.’ 

Diese Mond- und Sonnenmythen sind wohl zum größten Teile natur- 
erklärend. Aber nicht in dem Sinne, daß ihr gesamter Inhalt hiervon 
bedingt wäre. Es bleibt genug zurück, was auf „Hinzudichtung“ beruht, 
d. h. vielleicht eher auf Reminiszenzen von wirklichen Erlebnissen, even- 
tuell von kultischen Festen und Bräuchen. 

Wir dürfen vielleicht den eskimoischen Sonnen- und Mondmythos 
als einen Natur-erklärenden Ursprungsmythos bezeichnen. Außerdem 
haben wir kultische Sagen vom Monde, die aus dem Verhältnis der 
Geisterbeschwörer zu ihm herstammen; sie enthalten vielleicht sogar 


1 Siehe, Grönland betreffend, besonders G. Holm, (1888), S. 131, 183, 142—1483, 


281, 314. 
ı G. Holm, (1888), S. 141. 
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Nachklänge von mimisch-dramatischen Kulthandlungen, welche einstmals 
wirklich stattgefunden haben, und bei welchen vielleicht eine oder 
mehrere Personen, als Mond oder dessen Gemahlin oder dessen Nachbar 
maskiert usw., aufgetreten sind. (Wir fanden ein Beispiel von etwas 
ähnlichem im Abschnitt über das Meerweib.) 

Im nördlichsten Westgrönland (Smithssund) stellte man sich vor, 
daß die Sonne (Segineg) und der Mond (Aningaan) in einem Doppelhaus 
mit einem einzigen Eingang wohnen. In dem einen Haus wohnt der Mond 
mit seiner Frau (kog oder Agong); in dem anderen die Sonne. Vor 
dem Hause steht der Schlitten des Mondes, und er besitzt ein Gespann 
von weißen schwarzgefleckten Hunden, mit welchen er oft zur Erde 
niederfährt. In der Wohnung des Mondes oder in ihrer nächsten Nähe 
trifft man außerdem eine charakteristische Frauensperson, die (hier am 
Smithssund) in einer eigenen Hütte wohnen soll, von wo aus sie den 
Mond besucht. Ihr Name ist, bei den Osteskimos „Eingeweideauszieherin“, 
hier mit Irdlirvirisissong (südgr. Erhlaveersisog) wiedergegeben, weil sie 
den Leuten mit ihrem krummen Messer den Leib aufschneidet, wenn 
sie sie anlachen, und ihnen die Eingeweide herauszieht. Sie braucht die 
Eingeweide zum Füttern ihrer Hunde, und sie sucht deshalb durch ko- 
mische und lächerliche Gebärden alle Fremden zum Lachen zu bringen. 
Wenn der Angakkok den Mondgeist besucht, so ist die Begegnung mit 
ihr eine von den Gefahren, die er zu bestehen hat. Er muß sein Ge- 
sicht von ihr abwenden, um sich des Lachens enthalten zu können.! 
Am Smithssunde sind diese drei Personen deutlich voneinander unter- 
schieden. In Ostgrönland ebenfalls. An der Baffinsinsel scheint die Frau 
des Mondes und die „Eingeweideauszieherin“ (hier Ululiernang) in eine 
Person zusammengeflossen zu sein. 

Von dem zentralen Teile der Westküste Grönlands (besonders an 
der Diskobucht) besitzen wir viele Beiträge zur Kenntnis des Mond- 
mannes von Poul Egede.? Seine Schilderung ist, wie gewöhnlich per- 
sönlich und lebendig, von der frischen Quelle der Überlieferung getragen. 


„Der Mond, sagte er [ein anderer ihrer Weisen aus der Südostbucht], wohnt 
in einem kleinen Hause mit einem Fenster und hat zwo Lampen, die vor 
seinem Bette brennen; seine Kleider, die noch von seiner Kindheit her aufge- 
hoben sind, hängen in seinem Fenster zugleich mit seinem Schlitten, zu welchem 
er vier große schwarzköpfige Hunde hält. Die Bänke in seinem Hause sind mit 
den Fellen von jungen Eisbären bedeckt; auf welchen die Seelen der Toten aus- 
ruhen, wenn sie gen Himmel fahren. Die Sonne hat an der einen Seite des 
Hauses eine kleine Kammer allein für sich.‘ (P. Egede, Nachrichten, S. 156.) 

[Der Schluß der Mythe von Sonne und Mond.| „Die Sonne kam jedoch 
höher hinauf als der Mond, und dies ist die Ursache, weshalb der Mond noch 


1 Kroeber (1899), S. 318. 
2 P, Egede Nachrichten 1788. — Vgl. H. Egede Perlustration (Ausg. Bobé 
S. 399—400.) 
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seinen Unterhalt auf der Erde suchen muß oder im Meere, wo er Seehunde 
fängt und sie mit seinem Schlitten heimfährt, weil das seine gewohnte Speise 
war Dies geschieht zu den Zeiten, wenn er nicht am Himmel zu sehen ist.“ 
(RB 76. 

2 .. der Glaube, daß der Mond zur Erde hernieder kommt, um sich See- 
hunde zur Nahrung zu holen und um ihre Frauen zu besuchen ... Eines 
Abends, als eines der Mädchen draußen stand und zum Monde hinblickte, ver- 
bot ihr eine andere dies. Sie fürchtete, daß er dadurch veranlaßt werde sie 
zu beschlafen. (S. 101.) 

Es war Gebrauch unter ihnen, daß bey Sonnenfinsternissen kein Frauen- 
zimmer ausgehen durfte, und bey Mondfinsternissen keine Mannsperson, weil 
sowohl die Sonne wie der Mond ihr eignes Geschlecht haßten. (S. 150.) 

Am 4. September [1740] sahen wir zwo Nebensonnen, sodaß es das An- 
sehen hatte, als ob drey Sonnen wären. Das grönländische Mädchen sagte, 
ihre Leute nennten dies die Stirnlocken oder Ohrringe der Sonne, welche sie 
aus Freude über den Tod einer Mannsperson trägt, und diese Freude stammt 
her aus altem Haß gegen ihren Bruder den Mond, oder sie freut sich, weil 
ein Mädchen geboren ist. Wenn man hingegen einen Ring um den Mond 
sieht, so sagen sie, er hat aus Trauer seine Kappe auf*, weil ein Mädchen ge- 
boren oder ein Knabe gestorben ist.“ (S. 247.) 

Ein Beispiel dafür, daß dem Monde ein Trinkopfer dargebracht wird, wird 
nur ein einziges Mal von Funch erwähnt. Eine alte Frau wollte den erzürm- 
ten Mond milde stimmen und reichte geschmolzenen Schnee in hohler Hand 
zu ihm empor. „Das Wasser schwand, während die Verfinsterung aufhörte: 
er trank.“! — 

Ein anderes Beispiel für die Gefährlichkeit des Mondes für das weibliche 
Geschlecht lesen wir bei Saabye: „Wenn der Vollmond auf ein Wasser 
scheint, dürfen die Mädchen nicht davon tıinken, aus Furcht geschwängert zu 


werden.“ ? 

* (Egedes Fußnote): Wenn die Frauenzimmer Trauer haben, ziehen sie ihre 
Kapuze über die Köpfe, wenn sie aus ihren Häusern oder Zelten ausgehen; 
die Männer tun dies nur im Unwetter. 


Die Ostgrönländer bekräftigen dieses Bild der erotischen und kon- 
trollierenden Tätigkeit des Mondmannes. Besonders wird die Gefähr- 
lichkeit des Mondes als Strafer und Angreifer hervorgehoben; er wird 
leicht zornig, und wenn er zur Erde herunterkommt, raubt er den Men- 
schen, welche sich versündigt haben, ihre Seelen. Man stellt sich ihn 
als einen großen Mann vor, in blendend weiße Eisbärfelle gekleidet (oder 
nur mit Eisbärfellhosen). Dicht bei seinem Hause sind zwei offene 
Löcher im Eise; jedesmal wenn der Himmel ohne Mond (Neumond) ist, 
ist er draußen im Mondmeere auf Jagd in seinem Kajak. Er fängt bloß 
Weißwale, Narwale und Bären. Außerhalb des Hauses steht ein Kajak- 
gerüst, auf welches er das Fleisch legt. Er besitzt weder ein Zelt noch 
ein Frauenboot, sondern er fährt in seinem Kajak oder Schlitten. 


1 J. C. V. Funch, Sieben Jahre in Nordgrönland (Viborg 1840), S. 74. 
2 H. E. Saabye, Bruchstücke. (Odense 1816, S. 108.) 
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Die Mondfinsternis wird als ein Besuch des Mondes angesehen; 
pulavog „er kriecht herein oder ist hereingekrochen“ (nämlich durch den 
Hauseingang). Da glauben sie, er sei böse und komme herunter und 
herein in ein Haus, um zu strafen und sich zu rächen. Die Menschen 
(die Männer) sprechen da mit lauter Stimme Zauberformeln gegen ihn, 
tragen Schnee herein und werfen ihn in den Wasserbehälter; die Kinder 
rufen den Wunsch aus, „der Mond solle mit Walfischfang kommen, er 
soll mit Walroß- oder Eisbärbeute zu uns kommen“; aber sie müssen 
sich auch beeilen, unter die Pritschedecken zu kriechen, um sich zu ver- 
stecken. Die Ammassaliker erzählten oft von der furchtbaren Stunde, 
da man es erlebte, daß der Mond herunter kam über die Ortschaft 
Puolortulog, um ein Weib zu züchtigen, welches das Tabu gebrochen 
hatte. Die Angakkokken hatten große Mühe damit, ihn zu vertreiben. 
Die Felsen erbebten und die Hunde des Mondes bellten. Es gelang 
dem Hilfsgeist, die Waffe der Hand des Mondes zu entreißen, und er 
schleppte ihn hinaus aus dem Hausgang. Aber man hörte den Mond 
drohen: er werde das Wasser nicht mehr sinken lassen, und die See- 
hunde sollten keine Jungen mehr bekommen. 

Der Mond und Nalaarsik (Wega) waren erzürnt über zwei Frauen 
(während G. Holms Überwinterung in Ammassalik), welche durch den 
Hausgang herausgelugt hatten, obwohl sie Trauer trugen, als der Kajak- 
mann hinaus auf das Meer reiste. — Der Mond nahm es auch sehr un- 
gnädig auf, daß zwei Männer in Sarsik ihre Frauen miteinander tauschten.* 

Die Vorstellung von dem bösen Mond — ginmarpoq (< qinag Nüster) 
„er ärgert sich, rümpft die Nase über eine Übertretung der kultischen 
Regeln“ — ist überall in Grönland wohlbekannt. Man spricht über den 
Zorn des Mondes bei Verfinsterungen wie auch bei Gewitterstürmen. 
Der Donner (kalhleq „Schlag, Klopfen“) wird von seinen zwei Dienst- 
frauen hervorgebracht, indem sie trockene Robbenhäute aneinander 
schlagen, so daß es donnert und blitzt.? — In einer westgrönländischen 
Sage (Rink 1871, S. 45) straft der Mond den Jäger Kakortuliak, indem 
er ihn seiner Seele beraubt: dadurch erhält dieser Mann — ohne im 
übrigen jedoch Angakkok zu sein oder zu werden — die Fähigkeit, 
durch die Luft:zu fliegen und „hellsichtig und allwissend“ zu werden. 
Der Eskimo nimmt einen automatischen Zusammenhang an zwischen 


1 G. Holm (1888), S. 309—310. 

2 Vgl. H. Egede Perlustr. S. 124; P. Egede Nachr. (1790), S. 183—184. 
P. Egedes Bericht (1738) über eine Angakkokseance bei Statenhuk, wo ein 
Weib den Donner spielt und um ein neues weißes Seehundfeil bittet als Er- 
satz für ihr altes, abgebrauchtes scheint mir noch mit einer kultischen Vor- 
stellung des Donnermythus zusammenzubängen. Aber diese Interpretation ist 
jedenfalls ebenso unsicher wie der ganze Fall einzigdastehend ist. 
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folgenden Zuständen: seiner Seele beraubt, unzurechnungsfähig (pivhle- 
rortog) zu werden, „übernatürlich hellsehend für das Geheime und Zu- 
künftige“ zu werden, ja sogar befähigt zu werden, zu fliegen oder auf 
dem Wasser zu gehen 

Es gibt mehrere Sagen davon, wie der Mondgeist in das mensch- 
liche Leben eingreift, oftmals heilend und meist auf sehr persönliche 
Weise. Er wird auch als der Beschützer der Armen und Elternlosen 
bezeichnet.” Es gibt auch eine Erzählung über den großen Jäger Mang- 
uaraq (Rink II, S. 40), der sich an einem der Jagdtiere des Mondes 
vergriff (einem Weißwal mit einem schwarzen Fleck an der Seite) und 
hierdurch in einen Trommelstreit mit dem Monde geriet. Die beiden 
treffen sich und rühmen sich gegenseitig ihrer Jagdleistungen, ein voll- 
kommener Männerwettstreit (aisl. mannjafnadr), der damit endigt, daß 
der Mondmann sich für überwunden erklärt, wonach er Manguaraq ein- 
lädt, ihn am Himmel oben zu besuchen. Die Einladung wird angenom- 
men, der Mond hebt ihn auf seinen Schlitten und peitscht seinen riesen- 
großen weißen Hund (weiß, mit einem einzigen großen schwarzen Fleck 
auf der Seite), dann fährt er heulend davon, zuerst über das Meereseis 
hinaus, weiter über die See und von da hinauf durch die Luft. Sowohl 
in dieser Sage als auch in Kanaks Reise (Rink I, S. 87—89) wird mit 
vielen Einzelheiten der Weg, der zum Monde führt, geschildert und die 
lachenerweckende Vettel Erhlaveersissog, die immer ungelegen auftaucht, 
mit ihrem großen Holztrog in der Hand und dem blutenden Messer, 
nahezu unwiderstehlich komisch; dabei singt und tanzt sie. Der Mond- 
geist führte den Kanak hinein und öffnete eine Luke neben dem Fenster, 
durch welche Kanak herunterspähen konnte. Da sah er die Siedlungen 
der Menschen, gleichsam dicht beieinander liegend. Der Mondgeist nahm 
ein Rohr und blies Schnee auf die Erde nieder, so daß unten alles mit 
Schnee bedeckt wurde. Das nächste Mal als Kanak herunterschaute, 
sah er ein Mädchen auf ihrer Pritsche schlafend liegen. Da nahm der 
Mondmann eine Vogelfeder, tauchte sie in Blut ein und ließ es nieder- 
tropfen: plötzlich krümmte sich das Mädchen und sprach aus dem 
Schlafe, befühlte sich und merkte, daß sie blutete. 

Eine verbreitete Sage handelt davon, wie der Mond herunterkommt 
und sich eines armen mißhandelten Weibes annimmt, dem er einen Sohn 
mit übermenschlichen Kräften und Fähigkeiten schafft. Er hilft ihr auch 
später weiter im Leben mit Fleisch zur Sättigung und Speck für die 
Lampen.” — Nicht weniger interessant ist der von G. Holm (Nr. 34, 
S. 314) aufgezeichnete Bericht über den „Mondmann und Ergingaseg“ 


1 Rink Eventyr og Sagn, Anhang S. 198. ? F. Boas (1888), S. 599. 
s Holm (1888), Nr. 16, S. 281; Variante vom Kap York, Knud Rasmussen 
(1905) S. 195 und aus Baffinsland, Boas 1901, Nr. 25, S 198. 
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mit einer genauen Beschreibung von dem täglichen Leben und dem 
Heim des Mondes: „Wenn der Mond eine Frau, die ein totes Kind ge- 
"boren hat, und die daher Trauer hat, ins Freie hinausgehen sieht, treibt 
er sie wieder ins Haus, indem er es schneien läßt, oder indem er ihr 
‚die Seele raubt. Der Angakkok muß dann eine Reise zum Monde unter- 
nehmen, um der Frau ihre Seele wieder zu verschaffen ... Wenn der 
Mond auf eine Frauensperson scheint, welche schläft, so bewirkt er eine 
Menstruation bei ihr.“ ! 

Durch alle diese „Sagen“ erhalten wir ein Bild davon, was für ein 
‚mächtiger Herr der Mond ist, der durch Naturphänomene wie Ebbe und 
‚Flut, Schneefall, Verfinsterung, Erdbeben, Donner und Blitz wirkt und 
seinen Einfluß auf die Schwangerschaft der Frauen, ihre Menstruation 
‚und Fruchtbarkeit mächtig ausübt, besonders, wie es scheint, mit Rück- 
‚sicht auf das Hervorbingen von Knaben. Es ist daher eine besondere 
Angelegenheit zu überwachen, daß alle Regeln und Sitten, welche Ge- 
burt und Wochenbett betreffen, beachtet werden. Somit ist der ost- 
.eskimoische Mondgott das männliche Seitenstück zu dem weiblichen 
Meergeist. Jeder hat sein besonderes Gebiet zu überwachen, aber sie 
haben wechselseitig nichts miteinander zu tun. 

Bei den Westeskimos an der Beringstraße hat jedoch der Mondgeist 
‚anscheinend die Aufgabe des Meerweibes völlig übernommen. Hier ist 
.es der Mond, der über alle Tiere der Erde und der See herrscht, und 
wenn es Mißfang gibt, reisen die tornaq umgebenen Schamanen (ala. 
tongralik oder angalhkog) zu ihm hinauf und opfern ihm. Wenn es ihnen 
.glückt, den Zorn des Geistes zu mildern, gibt er ihnen ein Tier von der 
Gattung, an welcher auf Erden Knappheit herrscht. Der Schamane 
wendet sich heimwärts mit diesem Tiere und setzt es in Freiheit, worauf 
die betreffende Tiergattung wieder zahlreich wird.” Nur auf diese Art 
kann das Wild auf der Erde erhalten werden, trotzdem es durch Jagd 
und Krankheit mitunter zum Schwinden gebracht wird. 

Im nördlichen Alaska kommt der Angakkok fliegend zum Monde, 
‚ebenso wie in Grönland (ilimmarpog); im südlichen Alaska klettert er 
empor auf einer unsichtbaren Leiter. Gewöhnlich begeben sich zwei 
‚miteinander auf den Weg um einander zu helfen oder, weil vielleicht, 
wie eg heißt, „einer verlegen oder verschämt werden könnte.“ Der 
Mondgeist hat nämlich ein so helleuchtendes Antlitz, daß man ihm nicht 
in die Augen sehen darf, sondern den Blick senken muß. Der Mond 
pflegt böse zu werden bei ihrer Ankunft, aber er läßt sich versöhnen 
‘und es endet oft damit, daß er ihnen Rat erteilt, z. B. über die Krankheiten 

1 Die gleiche Vorstellung kommt auch in Westgrönland vor. Siehe Birket- 


-Smith (1924), S. 437. 
2? E. W. Nelson (1899), S. 428 f. 
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bei den Menschen. Man nimmt an, daß alle epidemischen Krankheiten 
vom Monde stammen. Eine Finsternis kann entweder eine bevorstehende 
Epidemie oder einen feindlichen Angriff von Seiten der Inlandsindianer 


bedeuten. 

Die Alaskaeskimos besitzen eine hochentwickelte kosmogonische 
Mythologie, in welcher der Rabengott (der große Rabe) als Welten- und 
Menschenschöpfer und als Bringer der Kultur auftritt. Diese Idee ist 
innerhalb der Eskimostämme im wesentlichen auf Alaska beschränkt, 
wir finden sie aber doch so weit östlich wie beim Mackenziedelta!, aber 
in der anderen Richtung reicht sie weit über das Gebiet der Eskimos 
hinaus, indem wir sie bei den Nachbarvölkern in Amerika und Asien 
wieder vorfinden. Vieles deutet darauf hin, daß diese Idee ihren Ur- 
sprung in Asien hat, wo sie besonders ausgebildet zu sein scheint und 
bei den Korjaken tief in wirklichem Kultus steht. Sie verknüpft die 
nördlichen Indianer am Stillen Ozeane (Kolosher, Tlinkit) auf eigenartige 
Weise mit den Nordostsibirern, besonders den Korjaken und Kamt- 
schadalen, und es liegt etwas rätselvolles darin, wie es zugegangen sein 
mag, daß sie so stark in die religiöse Kultur der Westeskimos einge- 
.drungen ist. — Gleichzeitig ist das Verhältnis nun so, daß die Alaska- 
eskimos gewisse tieferliegende Züge in ihrer Mythologie nicht allein 
mit den angrenzenden nördlichen Indianern am Stillen Ozean, sondern 
auch mit den Grönlandseskimos gemeinsam haben, und daß diese Züge 
die Mythen vom Raben und vom Monde zu vereinen scheinen. Ich 
‚denke hierbei besonders an die Mythen vom Mond und der Sonne als 
Geschwister, und an den Mond als männliche Gottheit, welcher man bei 
Verfinsterungen opfert? und an die Frau (Schwester) in der Unterwelt 
oder Meerestiefe. Dies ist ein religionsgeschichtliches Kapitel, in welches 
ich mich hier nicht vertiefen will (auf das ich aber später zurückkommen 
werde, S. 419 f., vgl. 426); es ist von großer Bedeutung für das Verständ- 
nis der Kontinuität in der allen Eskimos gemeinsamen geistigen Kultur. 


Die Folge davon wurde, daß der Mondgott und der große Rabe 
miteinander im Alaskahimmel rivalisieren, ebenso auch im Alaska- 
kultus, wogegen das Meerweib bei diesen Eskimos ganz vergessen zu 
sein scheint. 


1 Die Hauptdarstellung dieser Mythen findet man bei E. W. Nelson. Den 
Beleg für das Vorkommen des Großen Raben bei den Mackenzieeskimos danken 
wir Knud Rasmussen (1926), S. 275—280. Ich habe früher darauf hingewiesen, 
daß die Idee von der Rabengottheit vielleicht doch nicht immer bei den Ost- 
eskimos unbekannt war, da diese jetzt noch gleichsam einen Rest von ihr be- 
eitzen in ihren Rabenfabeln und in ihrer Auffassung des Raben. Siehe die 
Festschrift Vilhelm Thomsen. (Leipzig 1912), S. 126. 

2 A. Krause (1885), S. 270. 
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Wir haben recht eingehende Schilderungen von den kultischen Festen 
in Alaska, aber kein Wort davon, daß die Schamanen — sowie weiter 
im Osten bei den Zentraleskimos — Zuflucht zur Meerfrau suchen. 
Dennoch ist es vielleicht nicht ausgeschlossen, daß dies nur in dem 
Mangel an Kenntnis von unserer Seite liegt. Außer von ihren Reisen 
zum Monde hören wir davon, daß die Schamanen Reisen unternehmen 
zu dem „Lande der Toten“!; am größten Tage während des Blasenfestes 
unternimmt die Seele des Schamanen ebenso wie in Grönland eine Reise 
zum Meeresgrund. Nur sein Körper bleibt zurück gegenüber der Ein- 
gangsöffnung in der Hütte, wo er, mit hinten zusammengebundenen 
Händen und den Kopf zwischen die Knie gebunden, die Nacht hindurch 
sitzt. Nach der Rückkehr der Seele erzählt er seiner staunenden Ge- 
meinde, was er im Meere erlebt hat, wo er die Schatten (Seelen, inuat) 
der Seehundblasen aufgesucht und durch Unterredungen mit ihnen Aus- 
kunft eingeholt hat, um das gute oder schlechte Verhalten der Jäger 
gegen die Seetiere zu charakterisieren.? — Wenn der grönländische 
Geisterbeschwörer sich auf eine Reise in die Meerestiefe zu Arnar- 
quashsaag begibt, muß er unterwegs „die Seelen der Toten passieren“; 
das lesen wir bei Poul Egede (Nachrichten S. 104). Auch Kroeber gibt 
eine ähnliche Auskunft aus dem nördlichsten Grönland; im Falle schlechter 
Fangverhältnisse, sagt er, geht der Angakkoq entweder hinunter zu den 
toten Angakkuts (seinen Vorgängern) oder zur Meeresgöttin (Nerivik).? 
Der Unterschied zwischen dem Kultus in Grönland und dem in Alaska 
ist nicht so groß, als es im ersten Augenblick scheinen mag. Der 
grönländische Angakkog geht einen Schritt weiter in die Tiefe der See 
als die Alaskaschamanen, welche nur die Seelen der toten Tiere auf- 
suchen, aber nicht ihre Herrscherin. 

Welche historischen oder kultischen, äußeren oder inneren Motive 
die Osteskimos an der Hudsonbucht und in Grönland dazu gebracht 
haben, ihre Liebe auf die Meerfrau hinzulenken, und die Westeskimos 
an der Beringstraße wiederum auf den Mondmann, wissen wir nicht. 
Aber es ist auffallend, daß die Schamanen des Volkes, jeder in seiner 
Gegend, im Osten und im Westen diesen beiden Gottheiten einen ganz 
gleichartigen Kult unter völlig entsprechenden theoretischen Voraus- 
setzungen erweisen; die menschliche Übertretung (Sünde) bereitet der 
Gottheit Leid und Zorn; allein die ausgesandten Angakkut mit ihren 
Hilfsgeistern können sie besänftigen, und die Buße für die Sünden ist 


! In Alaska kommen die Toten teils ins Himmelreich, wo es Licht, Nah- 
rung und Wasser im Überfluß gibt, teils in die Unterwelt (unter der Erde), wo 
sie abhängig sind von den Opfern, die ihnen ihre Verwandten während der 
Feste für die Toten darbringen (Nelson, 1899, S. 423). 

2? Nelson (S. 390—391). 3 Kroeber (1899) S. 306. 


Die kultischen Gottheiten der Eskimos 413 


eine Art Beichte, bei welcher der Angakkok mittels feierlicher Fragen 
an seine Hilfsgeister den Sünder herausgreift und ihn (oder sie) zu 
einem Bekenntnis zwingt.! Die versöhnte Gottheit sendet den Menschen 
die Tiere, welche auf Grund der geheim begangenen Sünde zurück- 
gehalten wurden. 

In Alaska, wo die eskimoische Zivilisation einen Höhepunkt erreicht 
hatte, stand auch der Mondkult unter einem höheren Plan als draußen 
am Lande bei den bäurischen zentralen und östlichen Eskimos. Ich will 
auf die bei E. W. Nelson? wiedergegebene riesengroße Maske des Mon- 
des, aus Holz geschnitzt und bunt gemalt, als ein einzelnes Zeugnis da- 
von hinweisen. 

Diese Maske nimmt eine besondere Stellung ein unter den ca. 35 Mas- 
ken, welche Nelson u. a. bei der Erklärung ihrer Kunst und ihrer Bräuche 
in seinem Werke wiedergab. Sie stellt Tunghäk (Nelson) = tung’rak (Bar- 
num)? grld. foornaqg vor, ein Wesen, das über das Hinströmen der Fang- 
tiere zu den Küsten herrscht und auf dem Monde wohnen soll. Die 
Schamanen unternehmen Reisen zu ihm mit Opfergaben, um Jagdbeute 
für ihren Gau zu verschaffen, wenn die Jäger einige Zeit hindurch 
keinen Erfolg hatten. Die Masken dieser Art (sie ist 2 Fuß hoch) sind. 
so schwer, daß sie nicht vor dem Gesichte getragen werden können 
ohne eine besondere Stütze; sie sind deshalb gewöhnlich an starken 
Lederschnüren an der Decke des Festhauses aufgehängt. Der Träger 
der Maske steht hinter ihr, so daß sie an seinen Kopf angebunden ist 
und er sie unter Tanzen zu beiden Seiten schwingen kann, um die ge- 
wöhnliche Bewegung hervorzurufen. Die Eigenschaften der Mondmaske 
werden ausführlich beschrieben; das Gesicht z.B. trägt Labretten (Lippen- 
schmuck). Ein eingehenderes Studium der Masken wie auch vieler an- 
derer kultischen Instrumente und graphischer Darstellungen des Kultes, 
die wir aus Alaska haben, würde sicher lohnend sein für die Kenntnis 
der eskimoischen Mythologie und der Lebensauffassung innerhalb des 
breiteren Kulturkreises, welchem dieses Volk angehört. 

Die Mondreisen der Schamanen setzen natürlich voraus, daß dem 
Mondgeiste Opfer dargebracht werden. Aber außer diesen Mondopfern 
werden auch dem „großen Raben“ oder „Rabenvater“ Opfer gebracht, 
getrockneter Fisch oder andere Nahrung, welche ihm auf das Tundra 


1 Man erzählt aus Alaska, daß der Schamane während des Blasenfestes 
die Sünden der Jäger aufzühlt, wobei er sie beim Namen nennt, worüber er 
persönlich bei den Seelen der toten Tiere im Meere Auskunft eingeholt hat. 

2? Nelson l c. Tafel 97. Der Hinweis im Text (S. 399) zu Tafel 98 (XCVIII) 
beruht auf einem Druckfehler; die Beschreibung paßt nur zu der Illustration 
auf Tafel 97. 

3 Barnum (1901) 5. 370. 
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(Norton Sound) hingelegt wird! Dafür verschafft er den Alaskaeskimos. 
gutes Wetter für die Jagd. Die Milchstraße auf dem Himmel heißt die 
Spur von den Schneeschuhen des Raben“ (Barnum S. 369). 


Einige Nebenpersonen. 


Die übrigen Himmelskörper sind nicht Gegenstand irgendeines Kul- 
tes, die Sonne ebensowenig wie die Sterne. Natürlich besitzt ein Teil: 
von diesen Personennamen oder beschreibende Namen (vgl. S. 384); von. 
einigen glaubt man, sie hätten ebenso wie die Sonne und der Mond 
einstmals auf Erden als Menschen gelebt. Jupiter wird z. B. in Ostgrön- 
land als Mutter der Sonne bezeichnet, und es habe Angakkokke ge- 
geben, welche bisweilen einen Geisterflug auch zu ihr unternahmen. 
Wega (Nalaarsik Peilmarke, o lyrae) war der Bruder des Mondes, der 
ihm gerne dabei behilflich war, die Menschen zu strafen, der aber häufig 
diesen auch beistand.! 

Von großem Interesse ist es, einen Regengott zu finden. „Asiak. 
wohnt im Himmel,“ heißt es bei G. Holm: wenn es lange nicht ge- 
regnet hat, reist der Angakkok zu ihr (Asiag), um sie zu bitten, es. 
möge Regenwetter kommen.” Es ist weniger wunderlich, als es zunächst. 
scheinen mag, daß die Grönländer Regenwetter brauchen können. Wenn 
Schnee in allzu großen Mengen gefallen ist, konnten sie nicht auf die: 
Jagd gehen (sie kannten keine Skier) und mußten daher die Wetter- 
gottheit um Regen anflehen. Knud Rasmussen identifiziert geradezu. 
Asiag mit der „Beherrscherin des Wetters und des Windes‘“?; dessen. 
bin ich jedoch nicht sicher. Die recht umständliche Beschreibung, die. 
von ihr und dem Kinde, welches ihr Mann ist, gegeben wird, — sie hat. 
einen Säugling zum Manne —, leitet die Gedanken nicht hin auf den 
Wettergeist Sila. Asiag ist ein anderer Luftgeist. Der Name Asiag ist. 
vielleicht identisch mit Asiartik (nomen), asiarteg (participium), „die: 
Vorbeifahrende, Unstete“, oder es bedeutet ungefähr „die Einsame, Jen-- 
seitige“. Es ist kaum ganz korrekt, wenn Knud Rasmussen den Angak- 
kok Asiag bitten läßt, sie solle ihr Wasser lassen: „Wenn sie ihr Wasser- 
läßt, regnet es auf Erden.“ Sie ist es eben nicht selbst, die den Regen. 
hervorbringt, sondern ihr Mann, das Kind; dazu hat sie ihn und dies. 
ist die Pointe der Geschichte. Der Angakkok wendet sich an sie. Da. 
geht sie hinein zum Fußende der Pritsche, wo ihr Mann zugedeckt liegt,, 


1 Holm (1888) S. 314, 117, 309. 

2 Holm (S. 329) hat hier in Übereinstimmung mit seiner Quelle Hanserak 
die falsche Auffassung erhalten, daß Asiak der Name des Mannes sei. Knud 
Rasmussen hat ebenso wie ich von seiten der Eskimos die Aufklärang er- 
halten, daß Asiaq der Name der Frau sei. 

3? Knud Rasmussen l. c. I (Die Ostgrönländer) S. 100 
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um seine Windel zu holen, das Stück Bärenhaut, auf dem er gesessen. 
ist; nicht gleich, sondern erst nach langer Nötigung von seiten des be- 
suchenden Angakkok. „Ja, heute nachts hat er wie gewöhnlich ein 
wenig gepißt,“ sagt sie, und dann schüttelt sie das Stück Fell aus über: 
der Erde, so daß es regnet und der Schnee schmilzt.! — Dieser Mythos, 
der nur aus Ammassalik bekannt ist, ist kaum rein örtlichen Ursprungs, 
sondern ein alter Überrest, und darum ist es so interessant, den Kult 
lebendig bewahrt zu finden an diesem isolierten Platze an der Ostküste. 
Die Asiaq der Ostgrönländer verschafft für sich und ihren Mann die 
Nahrung, indem sie einen Sack zur Erde herunterläßt, zusammen mit 
einem magischen Fäustling aus Robben- oder Bärenfell. Dieser versorgt: 
sich hier unten mit Beute aus dem Fleischvorrate der Menschen. Es geht 
jedenfalls so vor sich, wenn der Angakkok Regen bei Asiaq zu erwirken 
trachtet; und das, was der Sack enthält, wenn sie ihn hinaufzieht, ist 
ihr Lohn für den Regen.? 


Es ist vielleicht der gleiche Luftgeist, den Jenness vom Coronations- 
golf (bei den Coppereskimos) erwähnt? — unter dem Namen Nigsillik 
„der, der einen Sperrhaken hat“, einen Krug, mit dem er (oder sie) die 
Hauseingänge unten auf der Erde aufbricht, um zu rauben. Vielleicht: 
bloß eine zufällige Übereinstimmung. — Von größerem Interesse aber 
ist es, daß die Idee von einem Regengott — der für Asiag wesent- 
lichere Zug — sich bei den Korjaken im nordöstlichsten Asien wieder- 
findet. Nach deren Glauben wird der Regen von der höchsten Gottheit 
gesandt, der sein Weib über die Erde urinieren läßt. Es gibt bei ihnen 
eine Erzählung davon, wie der große Rabe und sein Sohn zum Himmel 
hinauffliegen muß, um zu erwirken, daß der ununterbrochene Regen 
aufhöre. „Diese Erzählung soll nicht bei schönem Wetter, sondern nur 
bei Regen und Sturmwetter erzählt werden, um das Unwetter zum 
Stillstand zu bringen.“ Mit anderen Worten, die Mythe selbst ist ein 
wirksames Glied der Kultusform, von dem sie stammt. Man hat weiter 
gesucht, um Parallelen zu finden; einige führt auch Fridtjof Nansen 
an, nach Moltke Moe. Er berichtet auch G. Holms Versuch, den 
Asiag-Regengott-Mythus bei den Eskimos in Verbindung zu bringen mit 
dem Chac (Regen) der yukatanischen Mayas, — eine, wie mir scheint, 
etwas allzu ferne Ähnlichkeit, als daß man von einem genetischen Zu- 


1 Meine Schilderung hier ist Hansêraks Tagebuch entnommen (18. Mai 1885). 
3 Thalbitzer (1923) S. 403—405. 

s Jenness (1922) S. 189. 

4 Czaplicka Aboriginal Siberia (1914) S. 262—263. 

5 Fr. Nansen Eskimoliv S. 239. 

e G. Holm Geografisk Tidsskrift (1891), Bd. 11. 
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sammenhang zwischen diesen Mythen sprechen dürfte, geschweige denn 
zwischen den Namen.! 

Erhlaveersisog, die „Eingeweide herausziehende“, das lachenerregende 
Weib, das in oder nahe bei dem Hause des Mondmannes wohnt (vgl. 
S. 406 u. 409), ist wohl die groteskeste Gestalt, welche die eskimoische 
Phantasie hervorgebracht hat.? Sie ist die gefährliche Versuchung zum 
Lachen, welcher die Seelen der Toten auf ihrem Wege begegnen, oder 
auch der Angakkok während seines Besuches im Hause des Mondmannes. 
Wenn jemand über ihren Anblick in Lachen ausbricht, will sie ihm den 
Leib aufschlitzen und seine Eingeweide ihrem Hund vorwerfen oder sie 
selbst auffressen. Sie kommt heraus, grinsend und tanzend und singt 
dabei: „ia ha ha ha — meine Grätsche poor poor peia“ (sinnlos). Ein 
dünner Kaulkopf hängt von ihrem (großen) Schritt herunter. Wenn sie 
einem den Rücken zuwendet, sieht sie aus wie ein Gerippe. Wenn sie 
sich zur Seite wendet, zieht sich ihr Mund schief: „wenn sie sich nach 
hinten bückte, leckte sie ihren eigenen Rücken und wenn sie sich zur 
Seite bückte, schlug sie mit der Wange an die Hüfte, so daß es klatschte“., 

Was der Mythos hier schildert, als ob es auf dem Monde vor sich 
gehe, scheint uns von den Alaskafesten her in kultischen Tänzen und 
Bräuchen bekannt zu sein. „Das Einladungsfest‘ dauerte, so wie E. W. 
Haw kes es beschreibt, drei Tage, welche 1. komischen Tänzen, 2. Gruppen- 
tänzen und 3. Totemtänzen geweiht sind.” Bei den komischen Auftritten 
am ersten Tage werden die fremden Besucher, welche als Zuschauer 
dasitzen, auf eine harte Probe gestellt, schlimmer und schlimmer mit 
jeder neuen komischen Rolle, die von der Eingangsluke her auftritt. 
Dem Wirte kommt es darauf an, Gelächter hervorzurufen, den besuchen- 
den Gästen dagegen, feierlichen Ernst zu bewahren. Bricht einer unter 
ihnen in Lachen aus, dann muß er es mit teueren Gaben an die Wirte büßen. 

Dies ist nur ein Beispiel für viele dieser Art. Es gibt viele andere 
unmittelbare Erinnerungen an den westeskimoischen Kultus in den My- 
then der Osteskimos, Sagen und Bräuche, gerade so verblaßt und abge- 
stumpft in Grönland, so daß man ihnen anmerkt, daß sie einen weiten 
Weg zu wandern hatten, bevor sie von dem klassischen Hauptsitze der 
Eskimokultur an der Beringsstraße bis hierher gelangt sind. 


1 Eine auffallende formale Ähnlichkeit besteht zwischen dem grld. Asiag 
und Aziak, dem Namen der Sledge-Insel in der Beringsstraße (Norton Sd.). 
Es ist mir aber nicht bekannt, was der Name der Insel bedeutet. 

2 P, Egede (1790), S. 165; Glahn (Anm. 1771), S. 348, hier Erloersortok ge- 
nannt. Dies ist nıcht (we Cranz es beschreibt) eine männliche Person, sondern 
ein Weib. Knud Rasmussen bezeichnet sie auch als Mann (1905), S. 196, was 
aber wohl nach Glahns Zeugnissen ein Irrtum ist. — Rink erwähnt sie auch 
(1866), S. 87—89 u. (1871), S. 43: die Sagen von den Reisen Kanaks und Man- 
guaraks zum Monde. 3? E. W. Hawkes (1913), S. 12—13. 
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III. Von Europa oder Asien entlehnt? 

Im Jahre 1891 gab Fridtjof Nansen sein Buch „Eskimoliv“ heraus, 
worin er ein Kapitel der Untersuchung der religiösen Vorstellungen der 
Grönländer widmete. Der Kenner des eskimoischen Volkslebens hatte 
sich hier mit Moltke Moe, dem Kenner des norwegischen Volkslebens, 
zusammengetan, und durch eine Reihe von Parallelen aus den mytho- 
logischen Vorstellungen der beiden Völker glaubte Nansen einen gene- 
tischen Zusammenhang grönländischer Mythen mit entsprechenden in 
Skandinavien behaupten zu können, während er in anderen Fällen ver- 
wandte Züge mitten in Asien, ja sogar in Afrika und auf den Fidschi- 
inseln nachgewiesen zu haben glaubte. „Wir finden die Spur davon,“ 
schreibt er, „daß das Auftreten unserer Vorväter in Grönland sich nicht 
darauf beschränkt hat, einige Steinruinen zu hinterlassen, sondern auch 
im Geistesleben der Eingeborenen kennbare Eindrücke hervorgerufen 
hat.“! Die mittelalterlichen norwegischen und isländischen Kolonisten in 
Grönland sollen die Religion der Eskimos beeinflußt haben. 

Wenn die Grönländer glauben, daß die Seele eines Abgeschiedenen (alt- 
norw.: navnen, der Namensbruder) in das neugeborene Kind, wenn es benannt 
wird, eintritt, so soll dies aus dem norwegischen Glauben übernommen worden 
sein, nach welchem „die Verstorbenen dem Namen nachgehen“. Die Furcht 
davor, die Namen der Verstorbenen zu nennen, findet man auch auf den Shet- 
landsinseln, in Norwegen usw., also sind wohl die Grönländer von dorther 
beeinflußt. „Wer im Meere ertrinkt, kommt in des Himmels Totenreich‘: dies 
haben die Grönländer von Norwegen (Telemarken) übernommen. 

Das Heraustragen der Leiche durch die Rückwand des Zeltes oder durch 
das Fenster des Hauses soll in Grönland eine Nachahmung der norwegischen 
Sitte sein, daß ein Loch in die Wand gebrochen wird, damit die Leiche da- 
durch anstatt durch die Türe herausgeschafft werden kann. Wenn die Hinter- 
bliebenen zu viel um den Toten weinen, so friert dieser — im grönländischen 
sowohl wie im norwegischen Glauben. Die Reise zur Unterwelt geht über eine 
Brücke, die so schmal ist wie eine Schnur oder eine Messerschneide, — dort 
haben die Grönländer von der Gjallarbrücke gehört. Ja sogar das alte Weib 
im Meere, das die Seetiere in ihrem Hause sammelt, ist niemand sonst als die 
Hexe, zu welcher der Askeladden mit seinem Tiergefolge kommt. Erhlaveersisog 
(die Eingeweideauszieherin) ist identisch mit den zwei Riesenweibern Bakrauf 
und KRifingafla in Snorres Edda, denn sie singt über ihren Schritt an der Hose, 
und die Namen der beiden Damen weisen auf denselben Körperteil hin. Weiter 
sollen die Tupilak-Amulette der Grönländer übernommen worden sein nach 
dem norwegischen oder isländischen gand, d. h. verschickte böse Zaubermittel; 
ihre iliseetsoqg-Hexerei vom Trollewesen der Norweger beeinflußt sein („Glaube 
an den Satan, an ‚svarte-boken‘, d. h. schwarzes Buch“ usw.), ibre Zauber- 
formeln und angiak-Amulette von der gleichen Quelle stammen und mehrere 
ihrer Sagen von Europa über Island eingedrungen sein. (l. c. S. 213—253.) 


Nansens Zusammenstellungen sind nicht ohne Interesse, besonders 
da, wo er auf indianische und asiatische Sagen hinweist. Hingegen muß 


ı F. Nansen Eskimoliv 1891, S. 248. Vgl. 253. 
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gesagt werden, daß nach alledem, was später über die Traditionen der 
amerikanischen und asiatischen Eskimos und über indianisch-sibirischen 
Volksglauben erschienen ist, die Wahrscheinlichkeit für einen direkten 
Zusammenhang zwischen Isländisch und Grönländisch stark geschwächt 
wurde oder ganz fortgefallen ist. Nur bezüglich ganz vereinzelter Punkte 
kann noch ein Grund zur Überlegung bestehen, ob wir in den grön- 
ländischen Traditionen die Spur einer Berührung finden, die vielleicht 
einmal im späten Mittelalter zwischen den Eskimos und den Isländern 
stattgefunden haben mag, ohne daß der Charakter dieser Berührung 
bisher aufgeklärt werden konnte. Besonders tiefgehend ist sie wohl 
kaum gewesen. 

Betreffs der Benennung nach dem Toten glauben die Eskimos in 
Alaska, daß der Tote vergessen wird, wenn sein Name nicht auf einen 
Lebenden (Neugeborenen oder Älteren) übergeht: daß er in der anderen 
Welt freunde- und freudelos bleibt. Genau so wie in Grönland erhält 
das erste Kind, das an einem Wohnort nach einem Todesfall geboren 
wird, den Namen des Verstorbenen und vertritt diesen bei dem Jahres- 
feste der Toten. (Nelson S. 424—25.) Dies ist eine allgemein eski- 
moische Sitte. Die, welche durch ein Unglück oder gewaltsam um- 
kommen, kommen in das Todesreich im Himmel, das nach dem Glauben 
des Alaskavolkes die seligste dieser zweier Stätten ist (Nelson S. 423), 
während es in Grönland umgekehrt ist: für alle östlichen Eskimos ist 
das Meerestotenreich das begehrenswertere. Was sich an altem Glauben 
und Sitte in Alaska findet, kann nicht mit Wahrscheinlichkeit als mittel- 
alterliches Lehngut, das aus Island oder Norwegen über Grönland über- 
nommen wurde, erklärt werden. Eventuelle Ähnlichkeiten müssen hier 
Zufall sein oder auf einem mehr universellen Zusammenhange beruhen. 

Was den Weg zur Unterwelt und die gefährlichen Stellen unterwegs 
betrifft, findet man ähnliche, ja oft ganz übereinstimmende Züge sowohl 
bei den Indianern wie auch bei vielen anderen Volksstämmen in anderen 
Weltteilen, was Nansen auch selbst anführt. Ferner meinte er, daß das 
Meerweib den westlichen Eskimos nicht bekannt ist. Boas jedenfalls 
erwähnt den Mythos von ihr als bekannt.! Bogoras erwähnt ein Meer- 
weib als bekannt bei den Tschuktschen und den sibirischen Eskimos, 
welche ihr opfern.” Es besteht auch kein Grund, Askeladden oder die 
Gjallarbrücke hervorzuholen, um den Ursprung dieser Mythen in Grön- 
land zu suchen. 

Nansen hat selbst richtig eingesehen, daß die „Schwanensage“ von 
den badenden Frauen? und der Mythos von der ursprünglich ebenen 


? Siehe hier S. 402. 2 Bogoras S. 315—316; vgl. hier S. 403. 
$ Schon bei P. Egede (1790), Journal für 1735, S. 77—78. Außerdem in 
verschiedenen Varianten aus den westlichen Eskimos. 
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Fläche der Erde, welche barst und sich zu Bergen umformte, und über 
die zwei Menschen, die vom Himmel gefallen sind, im Zusammenhang 
mit finnisch-ugrischen Sagen stehen kann.’ 

Der Weg aller dieser Mythenwanderungen ging sicherlich nicht über 
Island und Norwegen nach Grönland, sondern durch Sibirien über die 
Beringsstraße, woher der Strom der Eskimosprache die Traditionen 
weiter nach dem Osten getragen hat. 

Es kommt mir nach allem, was uns vorliegt, besonders unbestreitbar 
vor, daß der eskimoische Schamanismus und das kultische Verhältnis 
des Angakkok zu den höchsten Mächten des Daseins aus Asien stammen. 
Unter Schamanismus verstehe ich, wenigstens bezüglich der Eskimos, 
die höhere Kultform, die sich an die Lehre und Wirksamkeit ihrer An- 
gakkokken anknüpft. Es sind Züge vorhanden, die darauf hinweisen, 
daß einmal eine innerasiatische schamanistische Kulturwelle gegen Nord- 
ost gegangen ist und sich über eine primitivere Schicht des eskimoischen 
Glaubens ausgebreitet hat, — eine religiöse Expansion von Volk zu 
Volk von der gleichen Art wie viele andere, die wir aus der Geschichte 
kennen. Ich ziele hiermit auf die Zweiteilung der eskimoischen Geister- 
beschwörer, die ich früher anderen Orts schon berührt habe: den Gegen- 
satz zwischen dem „Oberpriester“ angakkog und dem „Quacksalber“ 
gilalik, zwischen einem vornehmeren und einem einfacheren Kultus, wo- 
bei der letztere meistens von alten Weibern ausgeführt und von den 
Angakkokken gering geachtet wird.? 

Der asiatische Schamanismus kulminiert in der Rabenmythologie 
und dem daran geknüpften Kultus. Die Vorstellung von Zulukaugok 
(vergl. grld. tuluvdk, ein Rabe) und seinem noch mächtigeren Vater 
haben die Alaskaeskimos gemeinsam mit den Korjaken in Nordost- 
sibirien (zwischen Kamtschatka und dem Anadyrfluß) und mit den Ko- 
loschen (Tlingitindianer) auf der amerikanischen Seite des Stillen Ozeans. 
Nur ist die Erinnerung an das oberste Wesen, den Vater des Raben, bei 
den Eskimos beinahe ganz erloschen.” Aber die Mythen vom Großraben 
fallen recht genau zusammen mit den Mythen der genannten Völker 
über ihre Rabengottheit, wohingegen die östlichen Eskimos an der 
Davisstraße keine Gottheit im Raben sehen, aber doch eine teilweise 
Kenntnis einiger der Mythen haben, besonders in der Form einiger Kinder- 
erzählungen (Gesänge). 

Der Schamanismus selbst ist im Großraben und seinem Verhältnis 
zu der höchsten Himmelsmacht gleichsam symbolisiert. — Ich könnte 


1 Nansen Zskimoliv, S. 251 und 224—226. 

? Thalbitzer 1916 und 1924 (Schluß). 

3 Der Vater des Raben wird doch ale bekannt bei den Eskimos von 
E. W. Nelson genannt: 1899, S. 428. 


27* 


420 William Thalbitzer 


mir — hypothetisch — ein Zentrum eines Kultes vorstellen, in welchem 
der Schamane sich selbst einmal Großrabe genannt hat oder diesen in 
einer Rolle bei der kultischen Handlung dargestellt hat. Bei den Kor- 
jaken spielt der Großrabe (Quikinnagu) eine Rolle im Ritual bei ihren 
religiösen Festen und wird, wenn auch etwas übertrieben, als „Schöpfer“ 
bezeichnet; nach dem Mythos war er von dem „höchsten Wesen“ ge- 
sandt, um gewisse Reformen in der schon erschaffenen und geordneten 
Welt auszuführen. Er war eher „der erste Mensch“, ein Reorganisator 
und mächtiger Schamane. ! 

Die Tschuktschen unterscheiden (Bogoras zufolge) zwischen dem 
Großraben und dem Schöpfer. Der Rabe tritt in ihrer Mythologie als 
ein Begleiter und Mithelfer des Weltschöpfers auf. Der letztgenannte 
wird als eine wohlwollende Gottheit angesehen von unbestimmter Ge- 
stalt, im Zenith wohnend; und er wird mit einer anderen guten Gott- 
heit identifiziert: „die Welt, der Äußere“ mit cinem Namen, der jenem 
nachgebildet zu sein scheint, mit welchem die Korjaken ihr höchstes 
Wesen benennen (auch „der mächtige Großvater“ genannt). In einem 
der tschuktschischen Mythen sehen wir den Großraben zum Himmel auf- 
steigen, um von dem höchsten Wesen Rentiere zur Erde zurückzuholen. 
Man erwähnt auch häufig den Raben als die äußere Kleidung des Schöp- 
fers; vielleicht in Erinnerung an den Kultus, in welchem die Raben- 
maske den Allerhöchsten repräsentieren sollte. 

Der Alaskamythos über das erste Auftreten des Großraben auf der 
Erde, sein Zusammentreffen mit dem Menschen und die Grundlegung 
aller menschlichen Lebensverhältnisse enthält vielleicht latent und sym- 
bolisch eine Darstellung der Genesis des Angakkokkismus. 


Was bedeutet das Wort Angakkog, das gebräuchlichste Wort für 
Schaman? Die Eskimos haben, wie eben erwähnt wurde, überall zwei 
Arten von Schamanen, nämlich angakkut und gilalik’en. — Ein gilalik ist 
eine Person (oftmals ein Weib), die einen qila hat (einen Geist in der 
Erde). Die kultische Aufgabe des Qilalik ist es, Antwort von seinem 
Geist zu bekommen, in der Regel auf Fragen, die sich auf die Heilung 
oder den Zustand eines Kranken beziehen. Um den Geist befragen zu 
können, der unterirdisch herbeikommt unter den Fußboden (innen im 
Hause), setzt sich der @ilalik. schamane zu Seiten des Kranken und unter- 
nimmt eine „Hebungsprobe“, indem er eine an der Spitze gespaltene 
Rute (Gerte) fest an das Haupt des Kranken oder einer anderen Person 
bindet und dessen Gewicht prüft. In dem Gewichte sieht er (sie) eine 
Kundgabe des Geistes. Ist die Krankheit gefährlich? Wird der Patient 
sterben? Wenn das Haupt „leicht zu heben“ ist, bedeutet es nein; ist es 


! Vgl. Czaplicka (1914), S. 263 und Jochelson The Koryak, S. 18. 
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‚schwer zu heben“, so bedeutet es ja. Diese Hebungsprüfung ist eine 
Kunst, die große Verbreitung hat: nicht bloß unter den Eskimos, son- 
dern bei allen arktischen Völkern. Sie wird bei mehreren Völkern in 
Sibirien bis zu den Lappländern ausgeübt, nicht allein bei Krankheits- 
fällen, sondern auch um Aufklärung in anderen Problemen zu schaffen 
(bei weggekommenen Gegenständen, Diebstahl usw.). Das eskimoische 
Wort gilalik bedeutet bloß einen, „der einen gila hat (-lik)“. Von diesem 
Wortstamme wird das Verbum gilavog abgeleitet: zaubern, mahnen, be- 
schwören, und das Hauptwort gout ein Werkzeug (Gerät) zum Be- 
schwören, d. i. eine Zaubertrommel. Ob gila ursprünglich bedeutet: die 
magische Macht, der Geist in der Tiefe der Erde, oder etwas anderes, 
ist nicht bekannt.” — Das Wort Angakkog bezeichnet den eigentlichen 
Schamanen bei den Eskimos, und seine (ihre) Funktionen übertreffen 
weitaus die des Qilalik. Dies ist ein allgemein-eskimoisches Wort alter 
Prägung, und es ist nicht leicht, es etymologisch zu übersetzen oder 
zu erklären. Es findet sich, soweit man weiß, in keiner sibirischen Sprache 
(z. B. nicht im Tschuktschischen). In Sibirien ist das verbreitetste Wort 
für Schaman wohl das altai-türkische kam; übrigens wechselt aber die 
Bezeichnung von einer Sprache zur anderen. Auch in den benachbarten 
Indianersprachen habe ich vergebens gesucht. Es (angakkog) ist demnach 
der Inuitersprache eigentümlich. 

Das türkisch-tatarische kam (gam) scheint seiner Form nach mit dem 
Worte Schaman, das wir in der Religionswissenschaft aufgenommen 
haben, verwandt zu sein. Die Jakuten nennen die Tätigkeit der Scha- 
manen (das Schamanieren) chumma, aber sie haben einen anderen Wort- 
stamm für den Schamanen: oa. Das Wort Schaman (shaman) selbst ist 
wahrscheinlich ein von russischen Ethnologen eingeführtes Wort, geholt 
aus dem Ost-Tungusischen in der Mandschurei hamman oder samman: 
„einer, der in Ekstase ist, ein Geisterbeschwörer“. Die Bezeichnung 
wechselt, wie bereits gesagt: auf mongolisch und burjätisch sagt man 
buge für Schaman, kirgisisch basky oder baksa; wotjakisch tuno, samo- 
jedisch tadibey; hiervon sammelte Castrén (in Wörterverzeichnisse aus 
den samojedischen Sprachen, 1855, S.299) folgende Varianten: Jura- 
kisch: tädıbea; Jeniseisch: tädebe, tärebe; Ostjakisch: tytebe, tytebel-gum. 
Die Lappen nennen ihre Schamanen noite (besser näi’te nach Wiklunds 
Wiedergabe dieses Wortes, das vormals noaide geschrieben wurde). 
Bei den Tschuktschen an der Beringstraße heißt er: enemilit „einer der 
Hilfsgeister hat,“ übereinstimmend mit alaskaeskimoisch tungralik „einer 


1 Ich habe den @ila-Schamanismus gelegentlich in meinen Vorträgen be- 
handelt: 1910 (Amerikanistenkongreß in Wien 1908, S. 448), 1918 (Naturforscher- 
tagung in Christiania [Oslo] 1916, S. 817—820), 1924 (Amerikanistenkongreß in 
Rio de Janeiro 1922, S. 285—287, mit 4 Tafeln). 
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der Tungra (Hilfsgeist) hat“. Dies letztere ist ein neueres Wort, das in 
Alaska oft das ältere angalhkkok vertritt. Jeder eskimoische Angakkok 
hat ja viele Hilfsgeister, tungra, in seinem Dienste.! (Vgl. S. 371 u. 382.) 


T Tungra(k), vgl. Barnum (1900) S. 370 und E. W. Nelson (1899) S. 428 ist 
ein merkwürdiges Wort. Bei den Osteskimos hat es sich, wie wir sahen, in- 
folge eines eskimoischen Sprachgesetzes zu torngag verwandelt oder tornag, das 
als jüngere Form bezeichnet werden muß. Aber in Südalaska treffen wir, wie 
es scheint, eine noch ältere Form als tungrak an, in Schultzes Wortliste: Tu- 
nerak(g), vgl. Schultze, S. 35: dun-e-rälik „develish“ (teuflisch), dunerach'lugu 
„to make sorcery“ (Hexerei, Zauberei ausführen usw.). Außerhalb des Gebietes 
der Eskimos, bei den Völkern des nördlichen Himmelsstriches, scheint dieses 
Wort sich in zwei parallel laufenden Formen als Namen für die höchsten 
Gottheiten zu finden, mit dem Himmel, der Sonne, dem Monde oder dem 
Feuer verknüpft. Bei dem nördlichsten Zweige der Türken, den Jakuten am 
Lenaflusse, bedeutet Tanara den göttlichen Beschützer, auch für die Schutz- 
‚geister des Hauses gebraucht und in modernerer Zeit übergeführt in den Namen 
für den Himmel und den Gott der Christen. Die mongolischen Burjäten be- 
zeichnen das höchste Wesen mit dem Namen: Tengeri. Diese Form erinnert 
stark an das alaskaeskimoische tungra — so wie das Tanara der Jakuten an 
das südeskimoische Tunera (in Alaska). Bei den zentralen Alttürken war der 
Name der höchsten Gottheit Tängri, Tengre (in der Orkhorninschrift özä läyri, 
asra jir in der Höhe der Himmel, in der Tiefe die Erde) offenbar der gleiche 
Name wie bei den Burjäten. — Es ist verlockend, dieselbe Ähnlichkeit in 
den Namen der Gottheiten weiter gegen Westen bin zu verfolgen. Wir finden 
z. B. innerhalb der finnisch-ugrischen Völker in Sibirien, bei den Wogulen, 
das Wort tony „Geister“ (Lokalgottheiten), davon abgeleitet tony-urt, ein Geister- 
beschwörer, ein Opferpriester (siehe Karjalainen IL 1922, S. 58 u. 158ff.); bei 
den Ostjaken Tärn „Geist des Feuers“ (Patkanov) und Tären, Teren (Karja- 
lainen, S. 355f.) in verschiedenen Dialekten; bei den Tschuwaschen an der 
Wolga Tōra, Tör (R. Rask, Samlede Afhandlinger 1, S. 44). Wir nähern uns 
hier auf einem alten kulturhistorischen Wanderungswege dem wohlbekannten 
Namen für den Donnergott der Isländer Thórr, der im Altenglischen T hunar 
hieß, im Althochdeutschen Thonar und altkeltisch Tanarus: es scheint, daß 
die äußerste Flanke eines großen Volksgebietes die älteste Form des Namens 
am besten bewahrt hat (keltisch Tanarus, jakutisch Tanara, eskimoisch 
Tunera). Auf verschiedenen Wegen, vielleicht zu verschiedenen Zeiten und bei 
verschiedenen Völkern kann der ursprünglich gemeinsame Name weiter nach 
Osten und Westen gewandert sein und wurde vielleicht auch mehr als einmal 
von Asien nach Europa geführt, so daß er hier als Doppelgänger auftritt — 
wahrscheinlich wird es niemals gelingen, völlig Licht über die Wanderungen 
dieser Lehnwörter (?) zu bringen. Im Altnordischen gibt es ein ähnliches Wort 
tungl (aisl. himintungl Himmelskörper, besonders der Mond), das wohl mit in 
diese Sammlung hereingehören mag. Merkwürdige Ähnlichkeiten, vielleicht bloß 
ein Spiel des Zufalls, scheinbare Identitäten! 


Die heutigen Osteskimos haben eine Sage von einem Urvolke, mit welchem 
ihre Vorväter kämpften, und noch heute zeigen sie an vielen Stellen in der 
Hudsonbucht und an den Küsten der Davisstraße die Steinruinen davon: der 
Name dieses Urvolkes war Tornit oder Torngit, was einem westeskimoischen 
* Tungrit entspricht. Es sieht so aus, als ob die eskimoische Bezeichnung für 
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Während die Eskimos im Osten überall von diesem Worte die Form 
angakkog brauchen, kommen in Alaska einige Varianten vor, nämlich an 
der Beringsstraße angalthkok (Nelson, S. 428) und weiter südlich am 
Kuskokwimfluß angelskok (Schultze, 1894, S. 33). Der Stamm in diesem 
Worte scheint mit dem grld. angak „Mutters Bruder“ identisch zu sein, 
einer der vielen Bezeichnungen für Verwandtschaftsverhältnisse; zum glei- 
chen Stamme und System gehört zweifellos auch das grld. ang-ngak [anak] 
„ihres Bruders Kind“ (männlich oder weiblich). In Barnums Wörterbuch 
aus Alaska (l. c. S. 323) finden wir das Wort ang-gni-ru-U-ka „my uncle“, 
das ohne Endung (-ka = mein) zweifellos als angairui(e) gelesen werden 
soll, in dem ferngelegenen Dialekte eine Form, die stark an das grld. 
angak erinnert. In beiden einander so fernstehenden Dialekten befindet 
sich eine Anzahl von Wörtern, die alle Ableitungen von derselben Wurzel 
zu sein scheinen: ang- „groß“, was als Verbum „wachsen“, „alt werden“ 
usw. bedeutet, als Nomen teils: „älterer Bruder, Eltern, Onkel“, teils 
„männliches Geschlecht, Mann, Jäger, Versorger, Vater, Häuptling“. Die 
Eltern heißt grönländisch angajorgaat, labradorisch angajokajet (im Dual 
angajokak), alask. angaiukak (so bei Schultze); letztgenanntes bedeutet 
auch (in Alaska) „Häuptling“. Im Vergleich mit diesem stark zusammen- 
gesetzten Worte ist angak (in angak-kog) ein Wort von einfachem, un- 
zusammengesetztem und ursprünglichem Charakter. Die Endung -kkog in 
angakkog (mit dem Tone auf der Penultima) ist schwer zu bestimmen. Es gibt 
ein häufig gebrauchtes Suffix -ko, das „Rest, Überrest, Ruine“ bedeutet 
(ilhlo Haus, ilhluko Hausruine), was aber hier vielleicht nicht in Betracht 
gezogen werden darf, da die Art der Hinzufügung (direkt zum letzten 
Vokal des Nominalstammes ohne Druck auf der nächstletzten) nicht 
übereinstimmt mit -kkog. Auch nicht das naheliegende -/kut, das nur als 
Pluraletantum zu einem Hauptworte oder einem Personennamen hinzu- 
tritt, um die Zugehörigkeit zu einer Familie zu bezeichnen (Qaasuk-kut 
Qaasuk und seine Familie; palase der Pastor, + kut: palasikkut der 
Pastor und seine Familie) scheint ganz zu passen; denn dieses -kkut (das 
formell ganz identisch ist mit der Endung für den Casus Vialis oder 
Prosecutivus) ist sonst nicht im Singular bekannt, der folgerichtig 


die Hilfsgeister des Angakkok tornat oder torngat von dem Namen dieses 
Sagenvolkes hergeholt sei. Ich habe es an anderer Stelle als wahrscheinlich 
dargetan, daß die Hilfsgeister der Angakkokken oftmals Binnenlandbewohner 
vorstellten, und „war Nachbarvölker der Eskimos, vor allem deren stärkste 
Individuen (1913, S. 53—54). Tungra scheint bloß: „sein Hilfsgeist aus dem 
Tungritvolke“ zu bedeuten. Nun weiß ich nicht, ob diese Erklärung es aus- 
schließen würde, daß der Name dieses Volkes abgeleitet sein kann vom Namen 
des höchsten Wesens (des Hımmelsgottes?) und zwar hergeholt von der Be- 
zeichnung desselben bei einem asiatischen Nachbarvolke? Hier gibt es noch 
genug ungeklärte und vexierende Probleme. 
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*-Ikoq heißen würde. In Barnums Sprachwerk aus Alaska gibt es nicht 
wenige Hauptwörter, die auf -kök endigen, d. h. nicht so geschrieben, 
aber es zeigt sich freilich, daß die meisten (möglich auch alle) der grld. 
Endung -g0g entsprechen und hier demnach nicht beweiskräftig sein 
können, wozu noch hinzukommt, daß die besondere Bedeutung dieses 
Suffixes sich nicht mit voller Sicherheit fixieren läßt.! So bleibt bloß die 
Vermutung übrig, daß -kkog in angakkog verwandt ist mit dem Plurale- 
tantum -Akut, was „einer aus der Familie“ bedeutet, weniger wahrschein- 
lich mit -ko („Überrest“): einen Mutterbruder-rest (eventuell mit einer 
erweiterten Bedeutung so wie unser „Erbe, Erbnehmer“). Als hypo- 
thetisches Resultat will ich das Wort angakkoq erklären als: Mutter- 
bruder der Familie, vielleicht der mächtigste Mutterbruder oder vielleicht 
ein Erbnehmer von Mutters Bruder. 


Die Idee vom Großraben und die Form von Schamanismus, wie sie 
sich an die Angakkoginstitution knüpft, ist vielleicht zu der Eskimo- 
ischen Gemeinschaft von einer Nation übergesprungen, wo die Priester- 
ehre mit dem Häuptlingsstande vereinigt war und speziell vom Bruder 
der Mutter zum Schwestersohne vererbt wurde. Bei den Eskimos selbst 
ist die Angakkokwürde gegenwärtig nicht erblich und nicht mit der 
Häuptlingswürde vereint; es ist ein besonderer Beruf (ebenso wie bei 
den Tschuktschen vis-à-vis in Asien). Aber damals, als die Bezeichnung 
angakkog zum ersten Male vor soundsovielen Jahrhunderten oder Jahr- 
tausenden geprägt wurde, innerhalb irgendeiner lokalen Gruppe einer 
weniger verbreiteten Nation als die gegenwärtige, wer weiß wie die 
Inuitgemeinschaft damals geformt war? Bei sibirischen Völkern gibt es 
Beispiele für den erblichen Schamanismus: selbst unter den Eskimos 
gibt es ein ausgeprägtes Beispiel dieser Art auf der St. Lawrenceinsel;? 
also nicht typisch. Hingegen scheint die Schamanenwürde regelmäßig 
vom Vater zum Sohne erblich zu sein, bei den Nachbarn der Eskimos 


1 Das einzige von den Wörtern des Alaskawörterbuches, das in formeller 
Analogie zu dem, das wir hier aufzuklären suchen, steht, ist: tamaltlıkok „alle, 
alles“. Aber diese Form (mit kok) hat kein Äquivalent im Grönländischen oder 
Labradorischen und kann uns also hier nicht helfen. Nur der Stamm (tama- 
alles, ganz) ist wohlbekannt in Grönland und Labrador mit den gewöhnlichen 
possessiven Suffixen. Dagegen finden wir das alaskaische Suffix -kok (die Schrei- 
bung ist zweideutig, da Barnum nicht immer zwischen k und gq unterscheidet) 
im Grönländischen in folgenden Fällen wieder vor: al. milihkok, Messer mit 
kurzer, gekrümmter Klinge = grld. mergog Haar, Feder, Bürste. Al. ikkok 
= grld. ergog hinteres Ende (eines langen Gegenstandes), Hinterteil. Al. erchakok 
= grld. ersarog Herz, Herzgrube. Al. :kkilikok = grld. egergoq der kleine Finger. 

2 Bogoras (The Chukchee, S. 420) zitiert bei Czaplicka (1914) S. 181; vgl. 
168 und 189—190. 
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an der Küste des Stillen Ozeans, bei den Tlingiten.! Die Häuptlings- 
würde ist unabhängig davon und vererbt sich vom Oheim zum Neffen. 
Näher den Eskimos wohnt ein nördlicherer Stamm aus der gleichen 
Völkergruppe: die wenig bekannten Indianer auf der Halbinsel Kenai (sie 
nennen sich Traina); da ist der Schwestersohn der nächste Erbe, wobei 
die Kinder als zum Stamm und Geschlechte der Mutter gehörend be- 
trachtet werden.” 

Bei den Eskimos hingegen ist es die väterliche Linie, die vorherrscht, 
ebenso wie bei den Tschuktschen in Asien, einem Volk also, das in 
seiner Kultur viele Ähnlichkeiten mit den Eskimos hat, aber sprachlich 
nicht mit ihnen verwandt ist. In Südalaska sind die Eskimos in große 
Sippenverbände geteilt, gentes (der männlichen Linie nach) wie bei den 
Tschuktschen, oder clans (wenn die mütterliche Linie vorherrscht); Er- 
klärungen hierüber sind jedoch mangelhaft. In diesem Zusammenhang 
ist es aber interessant, daß der Stamm in Alaska, die Unaliteskimos, 
deren Sippe uns am besten bekannt ist, ihre Gruppen- und Bundes- 
mitglieder als ujo'hük (Nelson)? bezeichnet, Verwandte, die dieselben 
Totemzeichen brauchen. Dieses Wort wird im Grönländischen leicht 
wiedererkannt als ujoruk „sein Schwesterkind“. Die Genossen der 
eskimoischen Sippenverbände hezeichnen und betrachten einander also 
als Schwesterkinder* — in Südalaska. Außerhalb Alaska kennen die Eski- 
mos keine solche Sippengliederung oder Totemmarken.° 

All dies könnte meine Annahme stützen, daß wir in der Bezeichnung 
angakkog eine ethnologische Spur davon finden, daß der angak der Familie 
„sein oder ihr Mutterbruder“ (der noch heute in Grönland gangbare 
Name für den Bruder der Mutter) eine eigene sozial-religiöse Stellung 
in der ursprünglichen Eskimogemeinschaft eingenommen hat. Nahe ver- 
wandt mit demselben Worte ist, wie schon erwähnt, das grld. angngak 
Lag: ot) „ihres Bruders Kind (männlich oder weiblich)“, welches die Ge- 
danken direkt auf die Erblinie vom Mutterbruder zum Schwestersohne 
hinleitet. 

Der Prototypus des eskimoischen angakkog ist meinem Ermessen nach 
direkt dargestellt in dem genannten Schöpfungsmythus vom großen Raben, 
der von E. W. Nelson aufgezeichnet wurde in Kigiktavik an der Berings- 


1 A, Krause (1885) S. 284. ® Id ibid. S. 326. 

3 Nelson (1899) S. 306 u. 322. 

* ‚Schwesterkind* bedeutet genauer „sein (eines Bruders) Schwesterkind- 
(enger in der Bedeutung als ein bloßes Geschwisterkind). Möglicherweise enthält 
das alask. Wort ujo-huk einen Ausdruck für das Abstammungsverhältnis zu den: 
„Mutterbruder der Familie“ (ein Sammelname voa ähnlicher Art wie das is- 
ländische fedgar „Gruppe Vater und Söhne“). 

5 Die Osteskimos haben aber vielleicht doch in ihrer Ornamentik gewisse 
Spuren der westlichen Totemzeichen (z. B. das Rabenzeichen) bewahrt. 
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straße in Alaska.' Der Rabe ist der Erschaffer des Himmelsvolkes (im 
früheren Dasein) sowohl wie auch der Geschöpfe und Menschen dieser 
Welt (Erde) — ist aber selbst nicht das erste Wesen im Universum. Er 
hat einen älteren Bruder, der mit ihm rivalisiert. Als der Rabe einmal 
die Sonne in einem Sacke versteckt hat, bemächtigt sich sein Bruder 
listigerweise desselben, indem er sich in Gestalt eines kleinen Blattes 
in das Trinkwasser fallen läßt, welches die Gattin des Raben trinkt, wo- 
rauf sie schwanger wird und ihn aufs neue als Kind in des Rabens eigenem 
Hause gebärt. Der Säugling weint so lange, bis die Mutter ihm die vom 
Raben versteckte Sonne gibt, die der Knabe sogleich mit sich entführt 
und weit fort aus dem Sacke entschlüpfen läßt. 

Die Symbolik des Mythus wird verständlich, wenn wir wissen, daß 
der Großrabe der Eskimos mit dem Jelklı der Tlingitten identisch ist, 
der seinem noch mächtigeren Onkel (Muttersbruder) trotzt. Hier ist Jelkh 
der Mond, darum der Bruder der Sonne: wir finden bei diesem Volke 
einen großartigen Mythus von der Sonne und dem Monde, der genau 
dem eskimoischen entspricht, wenn auch der Schluß etwas verschieden ist 
(vgl. S. 384 u.419). Der Mond wird hier zum Donnergotte über dem Meere, 
dessen Schwester, die Sonne, unter die Klippenberge sinkt, wo sie zur 
Beherrscherin der Unterwelt wird. Der Rabe Jelkh, der vorher weiß 
gewesen war, wurde damals schwarz, vgl. das grönländische Sprichwort: 
„als die Ruben weiß waren“ d.h. vor so langer Zeit. 

Wir ahnen, daß einmal zur Zeit der Wanderung der Völker oder der 
Mythen ein Schisma vorgegangen ist, zwischen den zwei Auffassungen 
des alten Mythus über den göttlichen Bruder (den Mond) und seine 
Schwester. Bei den nördlichen Volksgruppen (Eskimos) verfolgt der Mond 
seine Schwester, die Sonne, hinauf auf den Himmel (diese Mythe haben 
alle Eskimos gemein). Bei den südlicheren, unter den nördlichen Stille- 
Ozeans-Indianern sinkt die Sonne hinunter in die Unterwelt infolge des 
Zornes ihres Bruders (des Mondes). 

In dem eskimoischen Mythus muß man den Großraben als Stellver- 
treter des Mondes auffassen, die Frau des Großraben als seine Schwester, 
mit der er verheiratet ist und dessen Kind auch sein eigenes Schwester- 
kind ist. Der Vater des Kindes ist der Bruder von der Mutter (Onkel) 
des Kindes. Die Himmelsherrschaft erhält sich in der Erbschaft vom Onkel 
mütterlicherseits zum Schwestersohne, angakkog. 

Wie es auch sein mag, in dem kultischen Verhältnis des eskimoischen 
Schamanen zu den höchsten Mächten des Daseins, zum Monde und dem 
Meerweibe, erklingt ein Nachhall an entsprechende asiatische Klänge. 


! Nelson (1894) S. 452f. Vgl. hier S. 411. 
® Krause (1885) S. 259 u. 261. —- Vgl. Niblack Coast Indians (1890) S. 379 —. 
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Hier will ich zum Schluß eine Beschreibung der Beschwörungsreise des 
altaisibirischen (türkischen) Schamanen zu Erlik, (türk. er, ir „Erde“ 
und -lik „Inhaber von“) dem Fürsten der Unterwelt, anführen.! Wir be- 
finden uns hier in großer Nähe des Urbildes einer der tiefstwurzelnden 
Ideen in der eskimoischen Religion. 


Der eskimoische Kultus kommt auch bei den Türken in Zentral- 
asien vor. — Ebenso wie der Angakkok in Grönland die böse Meerfrau milde 
stimmt, oder den bösen Mond in Alaska, so trachtet auch der altaianische (tür- 
kische) Schaman den Geist der Erde Erlik in der Unterwelt zu versöhnen. Erlik 
ist der Gott der Finsternis und der bösen Geister, der Widerpart Yulgen’s, der 
gut und milde ist. 

Der Schamane (kam) hat eine lange Geisterfahrt zu unternehmen, bevor 
er Erliks Wohnung erreicht: über das Altaigebirge und durch die chinesischen 
Wüsten, über den Sumpf zu dem eisernen Berge Tamyr Shayha, durch eine 
Öffnung in der Erde zur Unterwelt; weiter über einen See, über den eine Brücke 
so schmal wie ein Haar führt; durch Erliks Rudel bös bellender Hunde hin- 
durch zu Erlik selbst. Hier erhebt der Schaman seine Trommel vor die Stirn: 
er spricht, teilt Erlik seinen Auftrag mit, schreit vor Entsetzen, weil Erlik 
zornig wird, flüchtet zur Türe, kehrt aber dreimal wieder um. Dann spricht 
Erlik: „Geflügelte Tiere können nicht hierher fliegen, knöcherne Tiere können 
nicht hierher gelangen. Wie konntest Du, übelriechender Mistkäfer, dir den Weg 


zu meiner Wohnung bahnen?“ 
Nun beugt sich der Schamane nieder und opfert Erlik, indem er mit seiner 


Trommel gleichsam Wein zu ihm hinaufschöpft. Endlich wird Erlik durch die 
Opfer miide gestimmt, und vom Wein berauscht verspricht er, daß das Rind- 
vieh sich vermehren und wieder gedeihen soll. — In höchster Begeisterung be- 
gibt sich der kam auf die Rückreise, nicht auf einem Pferde reitend, wie er 

ekommen war, sondern auf einer Gans fliegend, heimwärts zu seinem yurta 


(Erdzelt). 


Der türkische Geisterbeschwörer steht hier vor einer Macht, die er 
als Gott der Finsternis und der bösen Geister bezeichnet. Er ist von 
einer Lehre aus dem Süden beeinflußt, die Gutes und Böses unterscheidet, 
ein Gedanke, der den Eskimos fremd ist. Seine Reise geht durch Regi- 
onen, die kein Eskimo kennt. Er reitet auf einem Pferde, der eskimoische 
Schaman auf einem Meerestiere. Sein Gott spricht eine andere Sprache, 
in verblümten Wendungen, was den Eskimos vollkommen fremd ist. Er 
kann Wein opfern, wogegen sein arktischer Bruder bloß Tran kennt, und 
verspricht seinem Volke Rindvieh, während der andere Seehunde und 
Wale verspricht. Aber abgesehen von diesen mehr oder minder äußeren 
Zügen ist die Idee und die kultische Handlung an sich genau ein und 
dieselbe; sie ist dem türkischen und dem eskimoischen Schaman völlig 
gemeinsam. Man vergleiche z. B. mit der Beschreibung des Geisterfluges 
des grönländischen Angakkok zur Frau in der Meerestiefe (hier zitiert 


t Nach G. N. Potanin, zitiert bei M. A. Czaplicka, (1914) S. 240—242. Vgl. 
Stadling (1912) S. 109—111. 


428 William Thalbitzer 


aus Egede S. 394). Hier haben wir nicht bloß die lange Reise durch die 
Luft, sondern auch den tiefen Schlund, der in die Erde hinunterführt, 
den See mit der haarschmalen Brücke und die Hunde, die den Eingang 
zur Wohnung der Gottheit bewachen, endlich den Zorn des Gottes und 
die Fähigkeiten des Geisterbeschwörers, die Gottheit zu überwältigen 
und zu besänftigen. 

Hier muß ein genetischer Zusammenhang bestehen. Es kann wohl 
kein Zweifel bestehen, daß es die zentralasiatische Ideenwelt ist, mit dem 
dazugehörenden Kultus, welche in fast unveränderter Zusammensetzung, 
nur mutatis mutandis über die Beringsstraße hinüber in die amerikanischen 
Eisregionen vorgedrungen ist und das religiöse Leben der Eskimos ge- 
formt hat. 
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würdigt die Bedeutung des literarischen Schaffens der Römer innerhalb | 
des Gesamtbereiches der Antike. 


„Ich habe den sehr wertvollen Vortrag ausführlich besprochen, weil er dem Lehrer ein vor- | 
zügliches Mittel sein kann, in Ergänzung, Vertiefung und Berichtigung der in den Richtlinien | 
niedergelegten, verwandten Gedanken sich über die römische Literatur, die das problematischste g 
Gebilde der antiken Welt ist, klarer zu werden.“ (Lehrproben und Lehrgänge.) | 


Leipzig 7 Verlagvon B.G. Teubner , Berlin ` 


Hierzu eine Beilage der Aschendoritschen Verlagsbuchhandlung in Münsteri.W., die der Beachtung der Leser empfohlen wir, 
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